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UN FAUX PROBLEME THÉOLOGIQUE 


SUMMARIUM. — Subtili ‘ de conscientia Christi’ problemate ad trutinam 
iterum revocato, stantibus diversis, imo et oppositis, recentium theologorum 
solutionibus, auctor duce P. Kleutgen viam quodammodo novam, qua ince- 
dendum esse censet, lectoribus sternit, non quidem lucubrationibus « novis », 
sed potioribus D. Thomae principiis christologicis intentus, sc. : de « assumptione 
naturae humanae» non vero «hominis» ad unionem hypostaticam; de «ra- 
tione instrumentali» humanae naturae Verbo Dei unitae; deque «unico» 
subiecto « duarum » conscientiarum Christi Domini. — Quibus innixus auctor, 
quid de ipsa humana Christi conscientia sentiat, quid vero de praecipuis recen- 
tiorum opinamentis, exponit. 

En dicendorum ratio et ordo: 


I. — POSITION ET SOLUTION D'UN FAUX PROBLÈME. 


II. — PERSPECTIVES CHRISTOLOGIQUES DE SAINT THOMAS D'AQUIN. 
1. Natura assumpta et non pas assumptus homo. 
2. La nature humaine, instrument du Verbe. 
3. Un seul Sujet pour deux consciences. 
4. Réflexions sur quelques textes de saint Thomas. 
5. Déformations possibles. 


III. — LE P. GALTIER. 
I. Position du probléme. 
2. Solution : la vision béatifique. 
3. Paradoxe final. 
4. Note sur deux auteurs. 


IV. — S. Exc. MGR PARENTE ET LE P. LONERGAN. 


I. Mgr Parente. 
2. Le P. Lonergan. 
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«Sicut in Deo unam intellectionem et unam volitionem, tres autem ` 
intelligentes et tres volentes, ita e contrario in Christo duas conscientias, 
divinam alteram et alteram humanam, atque duas item operationes, 
sed unum sui conscium et unum operantem profiteamur oportet » 
(I. KLEUTGEN, Relatio de schemate veformato [Conc. Vaticani], in MANSI | 
Collectio Conc. Rec., 17, col. 303). 


I 
POSITION ET SOLUTION D'UN FAUX PROBLEME * 


Nous supposons connu l'essentiel des discussions théologiques rela- 
tives au probléme de la conscience du Christ telles qu'elles se sont dé- 


* Sont ici mentionnés, selon l'ordre alphabétique de leur sigle respectif, 
les ouvrages et articles dont un texte au moins est cité au cours de cet exposé 
(à l'exception toutefois des documents conciliaires et des oeuvres de saint 
Thomas d'Aquin): 


BOYER : C. BOYER, S.I., Cursus Philosophiae, T. II. Paris, Desclée de Br., 1952. 

CrAPPI : L. CIAPPI, O.P., 11 problema dell'« Io» di Cristo nella teologia moderna, 
in Sapienza 4 (1952) pp. 421-438. 

DIEPEN: H. DIEPEN, O.S.B., La psychologie humaine du Christ selon saint 
Thomas d'Aquin, in Revue Thomiste 50 (1950) pp. 515-562. 

GALTIER I: P. GALTIER, S.I., L'Unité du Christ, Etre... Personne... Conscience. 
Paris?, Beauchesne, 1939. 

GALTIER II: du méme auteur, Unité ontologique et Unité psychologique dans 
le Christ, in Bulletin de littérature ecclésiastique (Institut Catholique de Tou- 
louse) 42 (1941) pp. 161-175; 216-232. 

GALTIER III: du même auteur, La conscience humane du Christ à propos de 
quelques publications récentes, in Gregorianum 32 (1951) pp. 525-568. 

GAUDEL : A. GAUDEL, Le mystère de l’Homme-Dieu. T. II: Définition et explica- 
tion du dogme. Paris, Bloud et Gay, 1939. 

LONERGAN I: B. LONERGAN, S.I., De constitutione Christi ontologica et psycho- 
logica. Roma, P.U.G., 1958. 

LONERGAN II: du même auteur, Christ as subject: A Reply, in Gregorianum 
40 (1959) pp. 242-290. 

MOUROUX : JEAN MOUROUX, La conscience du Christ et le temps, in Recherches 
de Sciences Religieuses 47 (1959) pp. 321-344. 

NICOLAS I: J. H. NIcoLAS, O.P., Chronique de Théologie dogmatique, Discus- 
sion autour de l'unité psychologique du Christ, in Revue Thomiste, 53 (1953) 
PP. 421-428. 

NICOLAS II : du même auteur, Chronique de Théologie dogmatique, ibid. 55 (1955) 
PP. 179-106. 

PARENTE I: PIETRO PARENTE, L'Io di Cristo, Brescia!, Morcelliana, 1951. 

PARENTE II: Idem, ed. 2, 1955. 

PEREGO I: A. PEREGO, S.L, Il «lumen gloriae » e l’unità psicologica di Cristo, 
in Divus Thomas (Pl) 58 (1955) pp. 90-110; 296-320 (avec la bibliographie 
et un examen critique des diverses positions théologiques). 

PEREGO II: du même auteur, Una nuova opinione sull'unità psicologica di 
Cristo, in Divinitas 2 (1958) pp. 409-424. 

RAHNER: C. RAHNER, S.I., Ecrits Théologiques, T.I: Problèmes actuels de 
Christologie. Paris, Desclée de Br., 1959, pp. 114-186. 

SPIAZZI : R. SPIAZZI, O.P., Anima Christi. Roma, Ed. Cateriniane, 1958. 

XIBERTA : B. XIBERTA, O. Carm., Tractatus de Verbo Incarnato, T. I. Matriti, 
Consejo Superior de I. C., 1954. 
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- veloppées au cours de ces vingt dernières années et notre intention 
n'est pas de nous arrêter dans le détail à chacun des arguments apportés 
par les protagonistes de ce débat passionnant. Au risque de paraître 
présomptueux, nous devons avouer que nous ne sommes en accord 
total avec aucun d'entre eux. La solution que nous proposons est dans 
la ligne des conclusions du P. Kleutgen au Concile du Vatican et très 
proche, d'ailleurs, de certaines des affirmations de S. Exc. Mgr Pa- 
rente et du P. Lonergan. Elle découle, croyons-nous, des principes 
christologiques de saint Thomas d'Aquin. 

Le P. Galtier qui est à l'origine de ces discussions a posé, somme 
toute, un faux probléme, comme l'a fortement et justement affirmé 
Mgr. Parente.! Ce faux problème ne peut se présenter que dans le con- 
texte métaphysico-dogmatique de l'assumptus homo, au sens où saint 
Thomas rejette cette expression. Or, il ne faut pas parler d'assumptus 
homo mais de natura assumpta, ce qui est tout différent, non seulement 
du point de vue ontologique, mais encore du point de vue psycholo- 
gique, ceci en vertu de l'adage operari sequitur esse.? 

Mais aux affirmations de base du P. Galtier, ses contradicteurs tho- 
mistes auralent dü, pensons-nous, répondre d'emblée par un NEGO 
SUPPOSITUM plus radical encore que celui qu'ils ont parfois formulé, 
et dont ils eussent tiré toutes les conséquences. Il arrive qu'on fasse un 
peu trop large la part du feu dans les incendies, et ne serait-ce pas ce 
qui s'est produit généralement du cóté thomiste en cette controverse 


christologique? Nous dirons pourquoi nous inclinons à le penser, après 


1 Le P. GALTIER a bien conscience de poser un nouveau probléme: « Le 
probléme n'ayant pas été posé, aucune solution n'en a été tentée [...] En es- 
sayant de le résoudre, nous avons eu l'impression de nous trouver sans guides » 
(GALTIER II, p. 266). — Mgr PARENTE l'a dit clairement: c'est un faux pro- 
bléme. — « Gli psicologisti moderni si mettono dalla parte di un Cristo-Uomo, 
analizzato umanamente nel suo essere, nella sua attività e nella sua coscienza, 
e poi dicono: come mai quest'Uomo, nella sua coscienza puó sentirsi e dirsi 


.Figlio di Dio? — Questo per noi é un falso problema, che poggia sopra un 


presupposto errato. Chi pone il problema a quel modo è costretto a risolvere 
la questione dell'umanità di Cristo per vie tortuose e malsicure, ricorrendo 
magari alla visione beatifica, alla rivelazione, perché l'Uomo Gesü sappia di 
essere figlio di Dio, in quanto é con Lui ipostaticamente unito. E un labo- 
rioso artificio, che poi neppure scioglie il nodo. Per via di rivelazione o di 
visione beatifica quell'Uomo saprebbe, ma non sentirebbe di essere Figlio di 
Dio, e perciò il dualismo fisico e psicologico rimarrebbe intatto ! O si deve ri- 
nunciare a qualunque illustrazione del mistero, o si deve lasciarlo là dove lo 
pone la fede» (PARENTE I, p. 191). 

? Qu'il soit entendu que nous entendons bien rester dans l'orbite de la libre 
discussion théologique. Quand nous opposons l’assumptus homo à la natura as- 


-sumpta (et c'est, croyons-nous, la clef du débat), nous nous plaçons d'abord 
. et avant tout au point de vue de la métaphysique dogmatique que nous profes- 


sons à l'école de saint Thomas d'Aquin. 
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avoir largement bénéficié de tant de travaux érudits honorant les auteurs 
qui ont eu le mérite d'aborder le problème sous des angles complé- 
mentaires. l 

Le P. J.-H. Nicolas notait que la divergence qui caractérise les po- 
sitions de Mgr. Parente et du P. Galtier pouvait être schématiquement 
présentée de la manière suivante : 


Majeure commune aux deux auteurs: «le Christ a humaine- 
ment conscience de soi ». 


Le P. Galtier: 
Mineure : « or, une conscience humaine ne peut atteindre qu'un 
moi humain ». 
Conclusion : « donc il y a dans le Christ un moi humain ». 


Mgr Parente : 
Mineure: or «le Moi du Christ est divin ». 
Conclusion: «donc (le Christ) a humainement conscience de 
son Moi divin ». 


Le P. Nicolas porte, en bref, sur ce schéma les jugements suivants : 
chacune des deux mineures est incontestable. L'une et l'autre conclu- 
sion sont toutefois inacceptables. D'une part, il n'y a pas dans le Christ 
de moi humain (contre le P. Galtier); d'autre part, «il est impossible 
d'attribuer à un acte naturel un objet surnaturel» (selon le P. Ciappi 
contre Mgr Parente). « Il reste donc à se demander si la majeure com- 
mune aux deux antagonistes (le Christ a humainement conscience de 
sol) n'appellerait pas quelque distinction ».? 

Pour la commodité du lecteur, nous résumerons sans plus attendre 
notre position. Le Christ a-t-Il humainement conscience de Soi? La 
solution de cette question appelle une distinction fondamentale. 

Le Verbe de Dieu, comme incarné, a-t-Il conscience de Soi dans la na- 
ture humaine qu'Il a assumée? Oui, le Verbe de Dieu incarné a cons- 
cience de son incarnation, Il Se sait homme, Il Se sait et Se sent vivre, 
comprendre, aimer, sentir et souffrir en homme. Le Verbe de Dieu a 
conscience de Soi jusque dans Sa nature humaine, Il est, Lui, le seul 
sujet conscient de cette nature consciemment assumée, et cela dés le 
premier instant de son incarnation. Tel est l'objet de notre foi, et c'est 
un mystére proprement dit que nul ne peut comprendre. 


3 NICOLAS I, p. 423, note r. — Nous acceptons d'aborder le probléme tel 
qu'il est ainsi posé per le P. NIcoras : l'ambiguité fondamentale ne serait-elle 
pas dans la majeure? — Nous dirons plus bas en quel sens nous admettons un 
moi humain dans le Christ, et en quel sens nous le rejetons. 
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Autre manière de poser la question: cette nature humaine assumée 
a-t-elle conscience de soi, comme Verbe incarné? Non, il faut nier tout 
simplement le supposé de la question : cette nature humaine n'a nulle- 
ment conscience de soi, parce qu elle est une nature et non une fer- 
sonne, ni un sujet. Jésus n'a pas conscience de Soi par sa nature hu- 
maine, au titre de sa nature humaine, parce que cette nature n'est pas 
une personne. Ni en Jésus, ni en nous, à proprement parler, la nature 
n'a et ne peut avoir conscience de soi. 

Telle est, selon nous, la distinction fondamentale à laquelle il con- 
vient de recourir pour répondre à la question de savoir si le Christ a 
conscience de Soi de manière humaine : comme Verbe, oui, comme 
nature assumée, non. Füt-elle assumée par le Verbe, une nature hu- 
maine n'a pas conscience de soi, car elle n'est pas un sujet; elle est pos- 
sédée par un Sujet qui a conscience de la posséder, ce qui est tout dif- 
férent.* 

En bref, cet homme Jésus est une personne divine et non une per- 
sonne humaine. Il Se sait personne divine incarnée, disons « huma- 
nisée » en âme et en corps, mais Il n'a pas à Se savoir être une per- 
sonne au titre de son incarnation. Du point de vue de la personne qui 
di JE, Jésus n'est pas homme, il est le Verbe de Dieu. Il n'y a qu'un JE 
dans le Christ, du point de vue ontologique comme du point de vue 
psychologique (contre toute forme directe ou indirecte de nestorianisme), 


4 Le P. PEREGO présente notre probléme de la manière suivante: « Si é 
visto che 1' «Io» pronunciato da Gesù con labbro e voce umana s'identifica con 
la persona del Verbo. Se ora la coscienza creata di Cristo nom percepisse la Per- 
sona del Verbo come è, si dovrebbe concludere che l’intelletto creato si comporta 
come uno strumento meccanico, che registra e riferisce ciò che non intende ; 
oppure che esso, pronunciando il giudizio : « Io sono il Figlio di Dio », conosca 
per fede, per speculum et in aenigmate (I Cor., XIII, 12) l'identità del predicato 
col soggetto » (PEREGO I, pp. 298-299). 

Selon nous le supposé du faux probléme git dans l'expression que nous avons 
soulignée : la conscience créée du Christ doit percevoir la Personne du Verbe, 
car cela revient à hypostasier cette conscience. Ce présupposé étant admis, 
l’auteur a raison de se mettre en présence du dilemme qu'il a formulé et dont 
il souligne à bon droit les difficultés : « La prima ipotesi è inammissibile, perchè 
l’umanità assunta è un ente razionale ; la seconda ripugna, perchè contraria 
alla pienezza di scienza, che S. Giovanni (I, 14) afferma essere in Cristo » (ibidem). 

On lit plus bas, et c’est logique selon les prémisses de l’auteur : « Dunque 
la persona del Cristo, come uomo, afferma di affermazione conscia il suo “io ” 
cioè percepisce la persona del Verbo» (ibidem), et nous voilà revenu à l'ambiguité 
justement signalée ci-dessus par le P. NICOLAS. (Le P. PEREGO résoud le probléme 
. par la lumière de la vision béatifique, ibidem, pp. 304-307.) Il faut toujours revenir 
au principe operatio est personae secundum maturam et mon naturae secundum 
personam. Ce n'est pas la conscience créée du Christ qui perçoit la Personne du 
‘Verbe, c'est Celle-ci qui a conscience de posséder una nature humaine, une 
conscience humaine, tout comme, analogiquement, j'ai conscience de posséder 
‘la mienne. 
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et ce JE possède deux consciences, l'une divine, l'autre humaine (contre | 


toute forme directe ou indirecte de monophysisme).? 
Légitimer notre position dans les perspectives christologiques de saint 
Thomas d'Aquin, puis la confirmer indirectement par la critique des 


thèses opposées, telle est notre intention dans les pages qui vont suivre. 


IT 


PERSPECTIVES CHRISTOLOGIQUES 
DE SAINT THOMAS D'AQUIN 


Rappelons tout d’abord deux points fondamentaux de la doctrine de 
saint Thomas d'Aquin, intimement liés, d'une part, l'affirmation caté- 
gorique de la thèse de la natura assumpta, impliquant la négation de 
celle de l'assumptus homo, et, d'autre part, la qualification non moins 
catégorique de la natura assumpta comme instrument du Verbe. 


I. «Natura assumpta» et non pas «assumptus homo». 


Selon saint Thomas, il est tout simplement contradictoire qu'un 
homme ou un ange préexistant puisse être intégralement assumé par le 
Verbe en l'unité de sa personne : 


5 Le Verbe de Dieu a conscience de Soi jusque dans sa nature humaine 
assumée, mais non pas au titre de cette nature, âme et corps. Nous reviendrons 
sur cette distinction qui peut paraitre subtile. 

Mgr PARENTE écrit trés justement: « Anzitutto bisogna guardarsi da una 
falsa posizione del problema. Tale sarebbe quella di chi si mettesse davanti 
lumanità di Cristo e la considerasse come un soggetto, un individuo umano, 
in tutto uguale agli altri uomini, col suo essere, con la sua libertà, con la sua 
perfetta autonomia, con la sua coscienza, pretendendo di ritrovare in Cristo 
Uomo come la stessa natura specifica, così anche la stessa psicologia che in 
noi, quasi che l'unione ipostatica non vi incidesse affatto. Per questa via si 
raggiungerebbe il Nestorianismo. Male porrebbe anche il problema chi vi met- 
tesse tutto dalla parte della Divinità per attribuirle una funzione trasformatrice 
delle facoltà operative, della struttura ontologica e psicologica della natura 
umana di Cristo. Per questa via si arriverebbe al Monofisismo. Occorre dunque 
procedere con la massima cautela! La vera posizione del problema è questa : 
Cristo é il Verbo Incarnato, un Uomo-Dio, un essere teandrico, perfetto Dio 
e perfetto Uomo, perché in due nature, ma la natura umana in Lui manca 
della sua personalità, supplendo in essa il Verbo la funzione di Persona» (Pa- 
RENTE II, p. 373). 

M. Jean MOUROUX écrit fort bien aussi à propos de la conscience humaine 
du Crist : « Le danger est de l'hypostasier, comme si elle était une réalité signi- 
fiante par elle-même et se suffisait à elle-même, alors qu'elle est la conscience 
du Fils de Dieu; il n'y a pas dans le Christ, deux sujets pensants : un homme 
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« Persona autem non praeintelligitur in humana natura as- 
sumptioni, sed magis se habet ut terminus assumptionis, ut 
supra dictum est. Si enim praeintelligeretur, vel oporteret quod 
corrumperetur, et sic frustra esset assumpta, vel quod remaneret 
post unionem, et sic essent duae personae, una assumens, et 
alia assumpta ; quod est erroneum (...)» (III, q. 4, a. 4, c.).8 


Aucun homme préexistant, assumé, ne pourra jamais dire: JE suis 
devenu le Verbe incarné, car son JE aurait été annihilé, et, devenue 
nature du Verbe incarné, sa nature n'en saurait rien, car «elle» n'est 
ni une personne, ni un sujet. Ce qui aurait constitué auparavant avec 
elle une personne et un. sujet aurait été anéanti. Une nature humaine 
concréte, existante, dénote toujours un sujet, une personne dont elle 
est la nature et c'est pourquoi il ne peut être question d'un homo as- 
sumptus, au sens fort du terme, mais seulement d'une natura assumpta, 
pour éviter deux personnes ou deux sujets en Jésus-Christ. Telle est 
la préoccupation constante de saint Thomas : 


«Hoc nomen homo significat naturam humanam in concreto, 
prout scilicet est in aliquo supposito; at ideo sicut non pos- 
sumus dicere quod suppositum sit assumptum, ita non possumus 
dicere quod homo sit assumptus » (III, q. 4, a. 3, ad 2m). 


Il est essentiel de retenir que si Dieu s'est fait homme, l'homme, 
lui, ne s'est pas fait Dieu. Il n'y a pas réciprocité entre les deux affir- 
mations.” 


qui pense (à sa façon) ce que Dieu pense (à la sienne) [...] C’est le Verbe qui 
s’est fait chair, c'est la Pensée éternelle qui s'exprime à travers une conscience 
humaine, et donc c'est le Verbe qui se pense à travers sa conscience d'homme, 
et non l'inverse» (MOUROUX, p. 322). 

$ Voir pour l'ange, dans le même sens, III, q. 4, a. 1, ad 3m. — Nous sui- 
vons personnellement la ligne de pensée métaphysique de CAJETAN non sans 
toutefois quelque modification d'analyse et de présentation. Le mode doit être 
intégré dans la synthése de l'acte et de la puissance; il ne peut pas demeurer 
un mode qui ne soit ni acte ni puissance. Voir notre communication L’auto- 
nomie ontologique, in Actes du XIème Congrès international de philosophie, Bru- 
xelles, 1953, vol. III, Métaphysique et ontologie, p. 157-162. Nous ne souscrivons 
donc pas aux conclusions du P. GALTIER écrivant : « Sans se lasser (saint Tho- 
mas) répéta que pour étre dépourvue de sa personnalité connaturelle, il suffi- 
sait à la nature humaine d'étre engagée dans le tout qu'est le Christ et de se 
trouver ainsi réduite à la condition de partie. Jamais il ne mit en avant l'ab- 
sence de son existence connaturelle ou d'une réalité quelconque se devant 
ajouter à elle pour en faire un homme » (GALTIER II, p. 174). Mgr PARENTE 
l'écrit avec raison : « Tale teoria si ricollega evidentemente a Scoto e a Tifanio. 
Strano che il GALTIER protesti» (Gregorianum, 1951, p. 533) «contro questa 
parentela! » (PARENTE II, p. 329, note 508). 

" « Non enim esse Deum verificatur de homine ratione humanae naturae, 
sed ratione suppositi sui: suppositum autem illud humanae naturae de quo 


pe 
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Qui ne l’admettrait pas tomberait logiquement dans le nestorianisme : 


«Si vero esset alia persona vel hypostasis Dei et hominis ita 
quod esse Deum praedicaretur de homine, et e converso, per 
quamdam coniunctionem suppositorum, vel dignitatis persona- 
lis, vel affectionis, vel inhabitationis, ut Nestoriani dixerunt, 
tunc pari ratione posset dici quod homo factus est Deus, id est 
coniunctus Deo, sicut et quod Deus factus est homo, id est 
coniunctus homini» (III, q. 16, a. 4, c.). 


La nature humaine n'assume pas la nature divine, mais elle est unie 
à la Personnalité du Verbe de sorte que le Verbe subsiste en la nature 
humaine.? 

Il est donc nécessaire de dire au sujet du Christ- Jésus : la personne 
divine du Verbe est consciente de Soi dans une nature humaine, mais 
il n'est pas possible de dire: un sujet humain est là conscient de soi 
fût-ce dans sa nature humaine (a fortiori pas dans une nature divine).? 

Aussi bien le JE du Christ exprime-t-Il sans conteste possible la Per- 
sonne du Verbe. Les pronons démonstratifs désignent la personne, et 
cette personne, Jésus, est le Fils de Dieu : 


verificatur esse Deum est idem quod hypostasis seu persona Fili Dei quae 
semper fuit Deus; unde non potest dici quod iste homo incepit esse Deus vel 
quod fiat Deus, aut quod factus sit Deus» (III, q. 16, a. 7, c.). 

8 « Non dicitur divina natura assumpta ab humana, sed e converso, quia 
humana natura adiuncta est ad personalitatem divinam, ut scilicet persona 
divina in humana natura subsistat » (III, q. 2, a. 8, c.) — Comme le dit très 
bien Mgr PARENTE : «Il Verbo assolve nella natura assunta la funzione dina- 
mica propria della persona in qualsiasi natura intellettuale. Egli é veramente 
principium quod di tutta l'attività umana che si svolge in Cristo secondo le 
leggi della natura umana [...].» (PARENTE I, p. 179). 

Se reporter encore à PARENTE II, p.331, note 509; p.337, note 518 et 
PP. 339-341, texte et notes 519, 520. — Gardons-nous « de la chimére, qui met 
tant de trouble en cette question, d'une action directe du Verbe, en tant que 
distinct du Père et du Saint-Esprit, sur l'humanité du Christ, car toute effi- 
cience divine a son principe dans la Trinité indivisiblement » (NICOLAS II, 
p. 181). De méme que la Trinité toute entière est l'unique principe efficient de 
l'être du Verbe incarné, de méme l'est-elle aussi de son agir, oui, mais de même 
que Seul le Verbe s'est incarné, de même Seul Il a souffert pour notre rédemp- 
tion en son áme et en son corps. Nous nous proposons de montrer, Deo volente, 
en d'ultérieures publications, que, düment assouplie, la thése des Carmes de 
Salamanque sur le mode substantiel de l'union hypostatique est indispensable 
pour éclairer, quant à nous, cet aspect particuliérement délicat du mystére 
de l'Incarnation. Voir notre article Recherche de la Personne, in Etudes Carmé- 
litaines, 1936, pp. 147-152, et la communication déjà citée, L’autonomie onto- 
logique. 

? Parler d'une nature humaine consciente de soi reviendrait au même car 
une telle nature serait bel et bien un sujet humain, une personne humaine: 
nature comcreta est àn aliquo swpposito. 
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« Pronomina demonstrativa ad personam referuntur, vel hy- 
postasim vel suppositum [...] Persona illius hominis loquentis 
(Christi) est ipsa persona Fili Dei» (IV C.G., cap. 34). — 
« Cum dicitur Hic homo demonstrato Christo, importatur suppo- 
situm aeternum » (Comp. Th., cap. 211, n. 414). 


Quand Jésus dit JE, c'est le Fils de Dieu qui le dit: 


« Tunc ait illis Iesus: « Tristis est anima mea usque ad mor- 
tem », etc. Non dicit: Ego sum tristis, quia ego est ostensivum 
personae, sed non tristabatur in quantum Verbum, sed secundum 
animam » (in Mat., XXVI, 38, n. 2224).10 

«Non conveniret homini illi voces Divinitatis emittere, si 
personaliter Deus non esset. Praesumptuosissime ergo dixisset 
(Io. X, 30): Ego et Pater unum sumus, et (VIII, 58) : Ante- 
quam Abraham fieret, ego sum. Ego enim personam loquentis 
demonstrat: homo autem erat qui loquebatur. Est igitur per- 
sona eadem Dei et hominis » (Comp. Th., cap. 203). 


Il ne faut pas oublier que le Christ-Jésus est une seule personne, 
un seul sujet, — le Verbe de Dieu, — subsistant en deux natures. C'est 
la vérité qui fonde la communication des idiomes. 


* 
* * 


Résumons-nous. Ce qui existe ce n'est ni la personnalité, ni la nature 
séparément, mais la personne qui comprend et la nature et la personna- 
lité. Si l'on veut parler d'une nature concrète consciente d'elle-même, 
1l faut n'être pas dupe de cette expression qui signifie formellement une 
« personne consciente d'elle-même», c'est-à-dire plus explicitement une 
« personnalité consciente d'elle-même en sa propre nature». Le sujet de 
la conscience est, en effet, formellement la personne, la nature étant le 
principe d'où procèdent facultés et organes, actes et opérations. Ces 
précisions sont absolument fondamentales. 

Et voici l'application qui s'impose quant à l'incarnation. Du fait que 


10 Saint THOMAS semble bien là ignorer un sémitisme, mais son éxégèse 
théologique demeure parfaite. 

1 « De prima substantia quae est hypostasis omnia alia praedicantur » (IV 
C. G., cap. 38). — Ratione suppositi « indifferenter sunt praedicanda de Christo 
humana et divina» secundum aliam et aliam naturam (Comp. Th., cap. 211, 
n. 416). — « Quantum ad id de quo utraque (divina et humana) praedicantur, 
non est distinctio facienda, sed invenitur unitas. Quantum autem ad id secun- 
dum quod praedicantur, distinctio est facienda» (IV C. G., cap. 39). 


rat 
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la nature humaine est « personnifiée » par le Verbe de Dieu, l'expres- 
sion «nature du Christ consciente d'elle-même» doit être traduite : 
« Jésus-Christ, conscient de Lui-méme », c'est-à-dire «le Verbe de Dieu 
conscient de Lui-même (aussi) en son humanité». Le Fils de Dieu est 
en effet conscient de Lui-même et de toute éternité en sa nature divine, 
et dés le premier instant de son incarnation en la nature humaine alors 
assumée. Il y a IDENTITÉ stricte entre le Verbe de Dieu et le Fils de la 
B. V. Marie quant à la personne, quant au sujet qui subsiste en deux 
natures. 

Si l'on refusait ces conclusions, l'on tomberait logiquement dans le 
nestorianisme ou le monophysisme, car si la nature humaine assumée 
pouvait dire : «JE suis le Fils de Dieu», deux hypothèses seraient pos- 
sibles. 

Ou bien on soulignerait le JE et la nature assumée pourrait dire : JE 
suis tellement unie au Verbe de Dieu, que c'est comme si j'étais le 
Verbe de Dieu qui agit en moi à sa guise. Ce serait logiquement le nesto- 
ranisme. L'Incarnation ne serait pas sauvegardée : 


«Inhabitatio Verbi Dei in homine non est Verbum Dei in- 
carnari [..] Nec hoc ad incarnationis rationem sufficit si Ver- 
bum Dei, aut Deus, pleniori gratia habitavit in illo homine: 
quia magis et minus speciem non diversificant unionis » (IV C. G., 
cap. 34). 


Ou bien, seconde hypothése, on estomperait le JE de la nature hu- 
maine et l'on tendrait à affirmer une certaine identité de cette nature 
à la nature divine, sous le signe de la confusion. Ce serait dans la ligne 
du monophysisme. 

Il ne faut ni séparer, ni confondre, il faut distinguer pour unir. La 
nature humaine assumée n'est ni une personne créée (contre le nesto- 
rianisme), ni une nature divinisée comme nature (contre le monophy- 
sisme), mais une nature créée qui ne subsiste que dans et par le Verbe 
de Dieu. L'Homme-Dieu n'a qu'un seul sujet, le sujet divin. En cette 
nature humaine le Verbe et Lui Seul peut dire JE. 


2. La nature humaine, instrument du Verbe. 
Le concept de cause instrumentale est un concept-clef pour l'examen de 


notre problème. Il faut méditer l'art. 1 de la q. 19 (III Pars) où saint 
Thomas se demande s'il y a ou non dans le Christ une seule opération. 
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La cause instrumentale est essentiellement celle qui meut dans la 
mesure où elle est mue (movens motum). Il convient donc de distinguer 
une double opération de l'instrument, celle dont il est capable par lui- 
méme et celle dont il n'est capable que sous l'influx de la cause princi- 
pale. Une scie de soi est coupante, mais ne taille les éléments d'un meuble 
que dans la main de l’artisan.!? 

S'agit-il de l'opération de l'instrument comme instrument, elle n'est 
pas autre que celle de la cause principale. Quand l’artisan et la scie 
taillent les éléments d'un meuble, une seule et méme opération de dé- 
coupage est donnée, celle de la scie dans la main de l'artisan guidant 
la scie : 


« Quando agens inferius agit per propriam formam, tunc est 
alia operatio inferioris agentis, et superioris ; quando vero agens 
inferius non agit nisi secundum quod est motum a superiori agente 
tunc est eadem operatio superioris agentis et inferioris» (III, 
IAS) 


Or, non sans audace, saint Thomas entend appliquer de manière 
stricte, bien qu'analogique, le concept de cause instrumentale au cas de 
l'Incarnation, l'humanité du Christ étant déclarée l'instrument du Verbe.** 

En conséquence, lorsque cette personne, le Verbe incarné, agit par 
son humanité comme par son instrument consubstantiel, il n'y a qu'une 
opération, du point de vue de la personne qui agit (le Verbe) bien que 
du point de vue des natures en jeu (nature divine, nature humaine, et 
en celle-ci grande complexité) il y ait bien des opérations spécifique- 
ment distinctes.!? 


12 « Actio eius quod movetur ab altero est duplex : una quidem quam habet 
secundum propriam formam, alia autem quam habet secundum quod movetur 
ab alio, sicut securis operatio secundum propriam formam est incisio, secundum 
autem quod movetur ab artifice, operatio eius est facere scamnum» (III, 
GA 19, a. 1). 

13 «Illa operatio quae est rei solum secundum quod movetur ab alio non 
est alia praeter operationem moventis ipsam : sicut facere scamnum non est 

"seorsum operatio securis ab operatione artificis, sed securis participat instru- 
mentaliter operationem artificis; et ideo ubicumque movens et motum habent 
diversas formas seu virtutes operativas, ibi oportet quod sit alia operatio mo- 
ventis, et alia operatio propria moti: licet motum participet operationem mo- 
ventis et movens utatur operatione moti, et sic utrumque agat cum commu- 
nione alterius » (ibidem, art. I, c.). 

14 «Sic igitur in Christo humana natura habet propriam formam et virtu- 
tem per quam operatur: et similiter divina; unde humana natura habet pro- 
priam operationem distinctam ab operatione divina et e converso; et tamen 
divina natura utitur operatione naturae humanae, sicut operatione sui instru- 
menti: et similiter humana natura participat operationem divinae naturae, 
sicut instrumentum participat operationem principalis agentis » (ibidem, a. 1, c.). 

15 « Concurrunt ambae operationes ad unum operatum, secundum quod una 

. natura agit cum communione alterius » (ibidem, ad 5m). 
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C'est le Verbe de Dieu Lui-méme qui pense et parle en Jésus-Christ. 
Cet homme est Dieu, Il est le Verbe de Dieu qui vit, connait, aime et 
souffre en homme, gráce à l'instrument conjoint psychologique, physio- 
logique et physique de son humanité. Saint Thomas insiste sur cette 
doctrine et se plaît à l'illustrer de différentes manières. 

L'humanité de N.-S. est comme une sorte d'organe de la divinité : 


«Omnium enim eorum quae conveniunt in unum suppositum, 
ei quod. brincipalius est cetera instrumentaliter deserviunt, sicut 
ceterae partes hominis sunt instrumenta intellectus. Sic igitur 
in Christo humanitas quasi quoddam organon divinitatis cen- 
setur » (Comp. Th., cap. 212, n. 420). 


Cette doctrine est éclairée par l'analogie de l'accident qui n'a pas de 
subsistance propre : 


Sicut ‘ accidens trahitur ad personalitatem subiecti, ut sit 
persona eadem hominis et albi, et similiter eadem hypostasis 
et idem suppositum ", ita humana natura trahitur ad persona- 
litatem Verbi et ‘ persona Filii Dei est persona humanae na- 
turae in Christo ". Attamen humana natura Christi non est ac- 
cidens sed substantia, et quidem Verbo Dei substantialiter unita 
(rbidem, cap. 211, n. 413). 


Est également éclairante l'analogie du corps, instrument de l'áme: 


«[Antiqui doctores] humanam naturam in Christo organum 
quoddam divinitatis posuerunt, sicut et ponitur corpus organum 
animae» (IV C.G., cap. 41). 


On peut méme penser à une áme qui, créée sans corps, en assumerait 
un et deviendrait ainsi esprit charnel, — comparaison particuliérement 
suggestive : 


« Verbum Dei [dicitur] exinanitum, id est parvum factum, non 
amissione propriae magnitudinis, sed assumptione humanae par- 
vitatis; sicut si anima praeexisteret corpori, et diceretur fieri 
substantia corporea quae est homo, non mutatione propriae 
naturae, sed assumptione naturae corporeae » (IV C. G., cap. 34). 


Le De unione Verbi Incarnati insiste sur cette analogie jusqu'à écrire 
avec force et précision quant aux organes des sens: 


«Sicut anima videt virtute oculi [...], hoc modo suppositum | 
aeternum agebat virtute humanae naturae» (De unione Verbi 
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Incarnati, a. 5, ad 5m). « Sicut visio informat hominem mediante 
oculo, ita etiam actio creata informat suppositum aeternum 
mediante natura humana » (ibidem, ad 13m). 


De telles affirmations sont précieuses. De même que ce n'est pas 
mon oeil qui voit, mais moi par mon oeil, de méme qu'il n'y a pas deux 
visions, celle de mon oeil et la mienne, mais une seule, la mienne gráce 
à l'organe de l'oeil, de méme il n'y a pas deux opérations, celles de l'hu- 
manité du Verbe et celle du Verbe, mais une seule, celle du Verbe dans 
et par son humanité : c'est une seule et méme opération en raison du 
sujet qui domine son instrument. 

Et pourtant, dit saint Thomas, de telles analogies nous laissent encore 
bien loin de l'ineffable union du Verbe à la nature humaine assumée 
par Lui dans l'unité de sa personne (c'est nous qui soulignons) : 


« Comparatur igitur humana natura Christi ad Deum sicut 
instrumentum proprium et coniunctum, ut manus ad animam [...] 
Praedicta tamen exempla non sic posita sunt ut omnimoda si- 
militudo in his sit requirenda : intelligendum est enim Verbum 
Dei multo sublimius et intimius humanae naturae potuisse uniri 
quam anima qualicumque proprio instrumento [...]» (IV C.G., 
Cap 40). 


On saisit dès lors avec quelle force il convient de respecter le my- 
stére de l'union hypostatique tel que nous pouvons l'exprimer en re- 
courant à la notion de cause instrumentale. Bien loin d'atténuer l'unité 
de l'opération instrumentale dans le Verbe incarné, saint Thomas nous 
a dit qu'elle dépasse en Lui tout ce que nous pouvons constater d'ana- 
logue dans la création. Le Verbe est plus un avec son humanité que mon 
âme avec mon corps. Voilà qui donne à penser. 

La multiplicité des opérations humaines du Christ étant bien évi- 
demment maintenue, ainsi que la dualité des natures, humaine et divine, 
contre toute espéce de monophysisme, saint Thomas n'en défend que 


16 «Ipsa natura divina in seipsa integra et pura existens sibi quodam modo 
incomprehensibili et ineffabili humanam naturam ex anima et corpore constitu- 
tam assumpsit, quod ex infinita virtute eius processit. Videmus enim quod quanto 
aliquod agens est maioris virtutis, tanto magis sibi applicat aliquod instrumentum 
ad aliquod opus perficiendum. Sicut igitur virtus divina propter sui infinitatem 
(divinitatem) est infinita et incomprehensibilis, ita modus quo sibi univit hu- 
manam naturam Christus, quasi organum quoddam ad humanae salutis effec- 
tum, est nobis ineffabilis, et excedens omnem aliam unionem Dei ad creaturam » 
(Comp. Th., cap. 211, n. 412). 
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plus vigoureusement l'unité du sujet dans le Christ-Jésus contre toute 
forme de nestorianisme.'” | | 

Voilà pourquoi il faut dire: « Unus de Trinitate passus est» (voir 
D. 201, 215, 224). — «Omnis passio quae in corpore illius hominis 
facta fuit, potest Verbo Dei attribui» (IV C. G., cap. 34). En bref, 
l'opération de l'humanité assumée est l'opération du Verbe Lui-méme 
ayant assumé cette humanité.!? 

En de telles perspectives dogmatiques (c'est-à-dire aucun homo as- 
sumptus mais une natura assumpta instrument du Verbe qui est, Lui, 
le seul sujet d'opération), la conclusion déjà donnée du point de vue 
psychologique est évidemment confirmée : le Verbe, et Lui Seul, peut 
dire et dit JE en cette nature assumée par Lui. Jésus, c'est le Fils de 
Dieu qui me parle en homme. ij 

J'ai intellectuellement et sensiblement conscience d'avoir une main 
avec laquelle j'écris et en laquelle il m'arrive parfois de souffrir. Or, 
cette main n'a aucune conscience, elle, de m'appartenir ni de souffrir, 
comme distincte de moi. Je n'engage aucun dialogue sérieux avec ma 
main. Cela vaut aussi de mon áme. Je n'ai pas directement conscience 
d'avoir une áme distincte de mon corps, mais, une fois posée la distin- 
ction métaphysique de l'âme et du corps, et celle aussi de l'âme et de- 
la personnalité, spirituelles l'une et l'autre, je dois dire que cette expres- 
sion-ci du sens commun J'ai une âme et un corps exprime fort bien les 
réalités métaphysiques : J'ai (Je — la personnalité) une âme et un corps 
(âme + corps = nature).!? Si c'est en raison de mon corps que je souf- 
fre de manière sensible et en raison de mon âme intellectuelle que je 
peux souffrir ainsi de manière réfléchie en me posant le problème du 


17 « Operatio est quidam effectus personae secundum aliquam formam vel 
naturam ; unde pluralitas operationum non praeiudicat unitati personali » (III, 
q. I9, a. I, ad 4m). — « Multo magis est una operatio in Christo quam in quo- 
cumque alio homine» (ibidem, a.2, conclusio). 

18 C'est au titre de la causalité instrumentale de l'humanité du Christ dans 
son rapport au Verbe que l'on parlera d'opération théandrique: « Dionysius 
ponit in Christo operationem theandrikén, idest divinam virilem, vel divinam 
humanam, non per aliquam confusionem operationum, seu virtutum utriusque 
naturae, sed per hoc quod divina operatio eius utitur humana, et humana eius 
operatio participat virtutem divinae operationis» (III, q. 19, a. t, ad 1 m). 

« Operatio quae est humanae naturae in Christo, in quantum est instrumen- 
tum divinitatis non est alia ab operatione divinitatis; non est enim alia sal- 
vatio, qua salvat humanitas Christi et divinitas eius: habet tamen humana 
natura in Christo, in quantum est natura quaedam, quamdam propriam ope- 
rationem praeter divinam, ut dictum est» (ibid. ad 2m). 

19 Nous demeurons dans les perspectives de la position thomiste et cajéta- 
niste. Le Christ-Jésus a une âme comme la nôtre mais n'a pas de personnalité 
humaine ontologique, laquelle est de l'ordre de la subsistance relative à une 
existence créée, connaturelle. 
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mal, ce n'est à proprement parler ni mon áme qui pense, ni mon corps 
qui souffre, mais je pense et souffre en mon dme-corps. Ni les organes 
des sens, ni les facultés intellectuelles et sensibles, ni l'áme, ni le corps 
ne sont autant de sujets qui peuvent dire JE. Un seul sujet dit ce JE 
autrement que par métaphore : mon JE est unique, JE suls UN. 

Or, dans le cas du Chnist- Jésus, le JE, c'est le Verbe. Son âme et son 
corps sont comme les nôtres, ils sont l'âme et le corps d'un JE qui n'est 
ni cette áme, ni ce corps, seulement — et la différence est infinie — 
le JE auquel appartient l'áme et le corps du Christ n'est pas un JE créé, 
c'est le JE du Verbe divin.?? 

L'humanité du Christ implique une conscience, mais ELLE n'a pas 
conscience, car ELLE n'est pas un sujet personnel. Seul le Verbe de Dieu 
a, en cette nature, conscience de vivre et de souffrir en homme-Dieu. 


3. Un seul sujet pour deux consciences. 


La Trinité est une nature en trois personnes, tandis que le Christ- 
Jésus est une personne en deux natures.” 

Du point de vue de la nature il n'y aura unité d'opération que dans 
la Trinité : 


« Non ergo est una operatio in Christo propter unum suppo- 
situm, sed duae propter duas naturas, sicut e converso in Sancta 


?0 De méme qu'en rigueur de termes ni ma main ni mon áme n'ont con- 
science d’elles-mémes, mais que j'ai, moi, conscience de moi, en ma main et 
en mon âme, — de même la nature humaine assumée par le Verbe n'a nulle- 
ment conscience d'elle-méme, mais le Verbe, Lui, a conscience de l'avoir as- 
sumée et d'y vivre en homme, capable comme moi-même de raisonner, d'aimer 
d'un coeur de chair, de souffrir et de mourir. 

Mgr PARENTE s'en est exprimé avec force et clarté: « Quando mi ferisco 
una mano, il dolore è nella mano, ma dico che sono io che soffro, perchè la 
mano è mia, appartiene a me. Analogamente il dolore di Gesù è nella sua uma- 
nità crocifissa, ma questa umanità sussiste nel Verbo, è strumento congiunto 
del Verbo, che la muove e la dirige come cosa profondamente sua, e però è 
il Verbo che soffre nella sua umanità. Qui è la sublimità e la bellezza del mi- 
stero dell'unione ipostatica e qui è anche la radice del valore veramente infi- 
nito della nostra redenzione » (PARENTE I, pp. 190-191). 

« Dicimus personam esse subiectum ad quod ultimatim pertinent actus con- 
Scientiae, nam nec facultas qua illi actus proxime eliciuntur est persona, nec 
natura ex qua illi actus remote procedunt est propter hoc persona, sed tantum 
si sit ultimum subiectum ad quod actus pertinent. Unde fit quod natura humana 
Christi, quamvis in ea sit conscientia actuum qui ab ea procedunt, non est 
persona» (BOYER, p. 279). 

?1 «Sicut in Trinitate sunt plures personae subsistentes in una natura, ita 
in mysterio Incarnationis est una persona subsistens in pluribus naturis» (IV 
GG, cap. 39). 


/ 
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Trinitate est una operatio trium personarum propter unam na- 
turam » (Comp. Th., cap. 212, n. 419). 


Mais le Christ-Jésus n'est bien pourtant Lui-méme qu'un seul sujet 


agissant : 


« Christus est unus simpliciter propter suppositum ; sunt ta- 
men in eo duae naturae ; et ideo Christus est unum agens, sed 
sunt in eo duae actiones » (De unione Verbi Incarnati, a. 5, ad. 


I4 m). 


En conséquence l'unité du culte à rendre respectivement à la Trinité 
et au Christ-Jésus ne s'entend pas au méme titre: unité de culte au 
titre d'une unique nature, pour les Trois Personnes de la Trinité, — 
unité de culte au titre d'une unique Personne, pour le Christ qui sub- 
siste en deux natures : 


«In Trinitate sunt tres qui honorantur, sed est una causa 
honoris : in mysterio autem Incarnationis est e converso : et ideo 
alio modo est unus honor Trinitatis, et alio modo unus honor 
Christi » (III, q. 25, a. I, ad Im). — Pro Christo non sunt « duae 
adorationes», licet «sint duae adorationis causae» (ibidem, ad 2m). 


En ces perspectives quiconque admet que la conscience est une fonc- 
tion de la nature comme telle et que le conscient de soi n'est autre que le 
sujet ou la personne (c'est à dire la personnalité dans une nature), — 
quiconque admet cela devra dire avec le P. Kleutgen qu'il y a Trois 
conscients pour une conscience en la Trinité, mais un conscient pour 
deux consciences en Jésus-Christ. 

Le Verbe de Dieu est donc analogiquement sujet conscient dans la 
Trinité. Mgr Parente le dit excellemment : 


«In Dio c'é una sola coscienza[...] comune alle Tre Persone, 
ma questa coscienza diventa in modo ineffabile propria di cia- 
scuna in senso relativo ». — « Si pensi all'intellezione divina che 
è assolutamente unica e in tanto appartiene a ciascuna Persona 
in maniera distinta (al Padre come dicente, al Verbo come detto, 
allo Spirito Santo come spirato)» (PARENTE, I, p. 187).?? 


?? Le P. PEREGO résume ainsi sur ce point la position du P. LONERGAN : 
« Le Persone divine non solo sono conscie in un senso generale, in quanto sono 
Dio ; ma anche in un senso speciale, in quanto sono persone realmente distinte 
fra loro, come proprietà nozionali particolari (PEREGO II, p. 145). — De fait 
le P. LoNERGAN le dit aussi trés clairement: «Sequitur personas divinas esse 
conscias non solum secundum quod sunt Deus sed etiam secundum quod sunt 
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Mais le Christ a deux consciences. Ici, à un mot près, nous faisons 
pleinement -nôtres les affirmations suivantes du P. Lonergan où nous 
trouvons sainement résolu le vrai problème de la conscience humaine 
du Christ : la Personne du Verbe, unique sujet psychologique du Verbe 
incarné, est consciente de ses deux consciences : 


« Persona Verbi qua Deus sui conscia est tum secundum suam 
personam distinctam tum secundum suam naturam ita ut tota. 
conscia sit secundum totam suam realitatem. Cui personae to- 
taliter sui consciae, cum adveniat alia conscientia sui humana, 
sane non inconscie advenit. Non enim in inconscio additur con- 
scientia ei qui totaliter conscius est. Quod si conscie conscientia. 
humana personae divinae et consciae additur, sequitur ipsam 
personam divinam esse consciam duarum suarum conscientiarum 
[...] Sicut unum admittitur subiectum ontologicum etiam unum 
subiectum psychologicum admitti oportet » (LONERGAN, I, n. 98, 
p. 126. — Nous avons souligné le su? que nous omettrions.) 


En conséquence nous dirons aussi avec le méme auteur que le Verbe 
incarné est ontologiquement et psychologiquement un du point de vue 
de sa personne et deux du point de vue de ses natures : 


«Non est dicendum Christum esse unum ontologice et duo 
psychologice, sed est dicendum quod uno modo Christus est 
unum et ontologice et psychologice et alio modo Christus est 
duo et ontologice et psychologice. Unum enim est Christus (1) 
ontologice quia una eademque est persona et (2) psychologice 
quia una eademque persona sibi innotescit tum per conscientiam 
divinam tum per conscientiam humanam.?? Duo autem est Chri- 
stus (1) ontologice quia tum in natura divina tum in natura 
humana subsistit et (2) psychologice quia per divinam conscien- 
tiam sibi innotescit qua subsistens in divina natura et per con- 


personae distinctae. Si enim Pater conscie dicit Verbum, cum solus Pater dicat, 
solus Pater conscie dicit Verbum. Si Pater et Filius conscie spirant Amorem, 
cum soli Pater et Filius spirent, soli Pater et Filius conscie spirant. Pariter si 
Verbum conscie dicitur, cum solum dicatur, solum conscie dicitur; et si Spi- 
ritus conscie spiratur, cum solus spiretur, solus conscie spiratur » (LONERGAN 
En. 85, p. 103). 

Et l'auteur poursuit trés heureusement encore: « Unum enim idemque 
Christus ita Deus et homo est ut natura divina et natura humana neque mu- 
tentur neque confundantur sed in persona et secundum personam uniantur. 
Qua de causa, cum de conscientia Christi agatur, maxime refert utrum ipsa 
Christi persona qua persona sit conscia. Si enim ipsa persona qua persona est 
inconscia, unio hypostatica est et in inconscio et secundum inconscium. Si 
autem ipsa persona qua persona est conscia, unio hypostatica est et in conscio 
et secundum conscium » (ibidem, n. 86, pp. 104-105). 

23 Nous dirions là cependant in comscientia humana, ainsi que nous l'ex- 
pliquerons ci-dessous, dans notre critique du P. LONERGAN. 
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scientiam humanam sibi innotescit qua subsistens in humana 
natura» (ibidem, n. 88, p. 114). 


Il y a bien en Jésus-Christ un seul sujet conscient pour deux cons- 
ciences : 


« Conscientia maxime personam respicit, cum et persona sit 
quae est conscia et principaliter persona sit cuius persona con- 
scia est. Et ideo, sicut duas distinguimus conscientias propter 
duas naturas et duas operationes, ita etiam unum subiectum et 
ontologicum et psychologicum agnoscimus porpter indivisionem 
personae » (ibidem, n. 98, p. 126).24 


* 
*  * 


Le changement apporté dans la rédaction d'un anathéme au cours des 
discussions du I Concile du Vatican mérite de retenir toute notre attention. 
Voici le premier texte proposé aux Pères du Concile : 


«Ne cum manifesta sacratissimorum dogmatum subversione, 
tot semper dicantur esse personae, quot sint intellectuales sive 
ut loquuntur sui consciae naturae » (Mansi, 57 (17), col. 172, B). 

Puis le canon est ainsi proposé: «Si quis dixerit, tot neces- 
sario esse personas quot sunt intellectus et voluntates ; aut 
reiecta duplici in Christo persona, negandam esse humanae na- 
turae perfectionem, conscientiam sui et libertatem, A.-S.» (rbidem, 
col. 176). 


Voici maintenant le second texte : 


«Ne cum manifesta sacratissimorum dogmatum subversione 
tot semper dicantur esse personae, quot sint naturae perfectae, 
intellectu et voluntate praeditae » (zbidem, col. 290). 


24 Mgr PARENTE écrit clairement dans le méme sens: « Come tale il Verbo 
pronunzia l'Io di fronte al Padre ed allo Spirito Santo nelle operazioni per- 
sonali ad intra, e ripete l'Io di fronte alle stesse Persone e di fronte all'umanità 
quando agisce nella natura assunta, come suo proprio strumento per l'opera 
della redenzione [...] Il centro focale dell'unità di Cristo, ontologicamente e 
psicologicamente, resta così il Verbo, che unisce le due nature in un solo essere 
personale, che domina e regge le due attività, umana e divina, come soggetto 
agente e supera le dualità della conscienza nell’unità dell'Io » (PARENTE I, 
p. 190). — « Con la coscienza divina dunque il Verbo si scruta e si sente nella 
sua attività divina (posseduta in modo relativamente proprio), nei suoi rap- 
porti col Padre e con lo Spirito Santo (filiazione, spiriazione, missione), ma par- 
ticolarmente nei suoi rapporti con la natura umana assunta ipostaticamente. 
Questa coscienza divina, in quanto posseduta dal Verbo, si esprime in un Jo, 
che si riferisce al Verbo stesso come distinto dal Padre e dallo Spirito Santo e 
come termine esclusivo dell'unione ipostatica » (PARENTE II, p. 374). 


Mr aet 
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Puis le canon est ainsi proposé : « Si quis dixerit tot necessario 
esse personas quot sint intellectus et voluntates ; aut negata in 
Christo duplici persona, negari in eo humanae naturae perfectio- 
nem et libertatem, A.-S.» (ibidem, col. 294). 


On aura remarqué que l'expression sui conscia est finalement omise. 
Le P. Kleutgen explique ainsi la raison d'étre de cette modification : 


« Nequaquam alius sit Filius Dei et alius homo Jesus. Quartus 
canon eos ferit, qui notiones naturae et hypostasis, ut supra 
diximus, ignorantes, tot necessario esse contendunt personas, 
quot sint naturae intellectuales perfectae ; atque non verentur 
orthodoxos monophysitismi et monotheletismi insimulare. Quo- 
niam ipsi statuunt, omnem naturam intellectualem inde a sua 
origine esse potentia, fieri autem actu personam, cum primum 
sui conscia esse et libero-arbitrio uti incipiat: hinc inferunt 
negari in Christo personam humanam idem esse atque negare 
eius humanam conscientiam et liberam operationem. At e ca- 
tholica doctrina sicut in Deo unam intellectionem et unam vo- 
litionem, tres autem intelligentes et tres volentes, ita e contrario 
in Christo duas conscientias divinam alteram et alteram huma- 
nam, atque duas item operationes, sed unum sui conscium et 
unum operantem profiteamur oportet...» (ibidem, col. 303).?5 


En quel sens peut-on parler de la personnalité humaine du Verbe 
incarné? ?9 

Nous apporterions volontiers les distinctions suivantes pour répondre 
à cette question. 


A. Ontologiquement. 
Du point de vue ontologique, la réponse doit être négative. 


B. Historiquement et juridiquement. 

Des points de vue historique et juridique, il faut répondre sans aucun 
doute par l’affirmative. La nature humaine du Christ n'est pas une 
abstraction métaphysique, et le fait qu'elle soit « personnifiée » par le 


25 Le P. Galtier écrit pourtant à propos du Concile du Vatican: « Tous 
peut-on dire, sont unanimes à reconnaître, dans la nature humaine du Christ, 
une réelle conscience d'elle-même» (GALTIER III, p. 528). 

26 Voir l'article du T. R. P. BROWNE, O.P., Deviazioni sul terreno della psi- 
cologia wmana di Cristo, in Osservatore Romano, 19 juillet 1951. 
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Verbe de Dieu, et non par un JE humain, lui donne une personnalité 
historiquement et juridiquement infiniment plus respectable et plus 
forte que la nôtre. Nul doute que la personnalité historique du Christ 
Jésus est la plus noble de l'histoire. 


C. Psychologiquement. 

Distinguons là le «for externe» et le «for interne ». 

a) Au for externe, méme réponse que des points de vue his- 
torique et juridique. La personnalité du Christ est humainement la 
plus remarquable. 

b) Au for interne, comme du dedans, si l'on peut ainsi s'ex- 
primer, peut-on parler d'une personnalité humaine du Christ? Ici, pen- 
sons-nous, il importe de distinguer entre le JE et le MOI, et c'est la 
raison pour laquelle nous n'avons jamais pris l'un pour l'autre ces deux 
pronoms personnels au cours de notre exposé. Il n'y a qu'un JE, en 
Jésus, le JE divin, mais il y a deux Mot, en Lui, le vor divin e le MOI 
humain, car le JE exprime la personnalité métaphysique, le sujet pro- 
fond de l'unité et de la responsabilité, tandis que le MOI exprime le 
contenu des états psychiques, en fonction de la nature.” Or, il y a 
deux natures en Jésus-Christ. En ce sens, il y aura donc, en Lui, deux 
MOI. Comme homme, le Verbe incarné eut bien aussi au-dedans de Soi, 
une conscience humaine, un moi humain tout comme le nôtre, en ce 
qui du moins ne portait pas atteinte à sa dignité de Verbe incarné. En 
bref, selon nous, l'intelligence humaine du Christ a-t-elle exercé comme 
telle une fonction de conscience? A cette question nous répondons : 
une fonction de conscience à l'égard du divin et de l'union hypostatique, 
non, — à l'égard de l'humain : au niveau de la nature (Mor), oui, au ni- 
veau de la personne (JE), nego suppositum, car cet homme EST le Verbe 


de Dieu.?* 


27 On pourrait dire dans cette perspective que chacun de nous compte 
comme deux MOI pour un JE, le MOI spirituel et le wor charnel. Il va de soi 
que nous ne parlons que par analogie du contenu des états psychiques de la 
nature divine commune aux Trois Personnes. Traduisons: sagesse d'amour 
infinie en son étre et en sa providence. 

28 Nous ne disons pas: cet homme, Jésus, n'a pas conscience de l'union 
hypostatique. Si, bien sûr, Il en a conscience comme étant par identité le Verbe 
de Dieu, sujet divin conscient, ayant consciemment assumé une conscience 
humaine. 

Nous sommes done bien en accord avec Mgr PARENTE lorsqu'il exclut tout 
JE humain dans le Christ-Jésus: « Pertanto a rigore di termini non si puó par- 
lare di un Io umano di Cristo neppure psicologicamente, perché l'Io psicolo- 
gico, inteso nella sua funzione unificatrice e nella sua stabilità, non puó essere 
altro che la trascrizione dell'Io ontologico. Se non altro, l'uso nuovo dell'espres- 


sione “ Io umano di Cristo ” si presta a grossi equivoci e però è da eliminarsi 


eq 


Lu 
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4. Réflexions sur quelques textes de saint Thomas.?? 


D'autres textes de saint Thomas peuvent également provoquer di- 
rectement ou indirectement d'utiles réflexions dans le sens de l'unité 
et de la divinité du JE du Verbe incarné, en ses deux consciences. 


Le Seigneur, non l'homme du Seigneur (non homo dominicus). 

Dans l'article où il répond par la négative à la question de savoir si 
l'on peut appeler le Verbe incarné l'homme du Seigneur, saint Thomas 
nous rappelle que l'unique sujet (suppositum) des deux natures est la 
Personne du Fils de Dieu, puis il enchaîne : 


«De Persona autem Filii Dei praedicatur Deus et Dominus 
essentialiter : et ideo non debet praedicari denominative, quia 
hoc derogat veritati unionis. Unde, cum Dominicus dicatur de- 
nominative a Domino, non potest vere et proprie dici, quod 
homo ille sit Dominicus, sed magis quod sit Dominus» (III, 
quito argo). 


dalla Teologia » (PARENTE II, p. 345). — Mais nous ne suivions pas Mgr PA- 
RENTE lorsqu'il niait aussi précédemment en Jésus-Christ le moi humain : « Ne 
giova distinguere 1'/o e il Me, per attribuire alla natura assunta almeno la 
funzione del Me. Il Me è lo stesso soggetto come termine di autocoscienza e in 
fondo si riduce all'aspetto oggettivo dell’ Zo. Ad evitare ogni equivoco è oppor- 
tuno eliminare queste formole e restringere la denominazione dell’Io e del Me 
all'unica persona di Cristo, che è quella del Verbo » (PARENTE I, pp. 189-190). 
— Sauf erreur de notre part, cette exclusion du moi n'est pas réaffirmée dans 
la seconde édition de l’ouvrage, où l'auteur fait abstraction du probléme. 

Nous affirmons en Jésus deux moi au titre des deux natures pour un JE 
au titre de l’unique Personnalité. Ce JE vit en deux moi comme je vis en un 
moi «esprit et chair». Et l'un des deux mot du Verbe incarné est aussi «esprit 
et chair ». 

« Selon M. E. BAUDIN (Précis de psychologie, p. 86 s.), «il y a lieu de distin- 
guer un moi possédé et un moi possédant..., plus exactement un moi et un je... 
La personnalité représente le moi en tant que ses éléments sont personnalisés, 
elle est proprement la synthése concréte du moi et du je. Le moi se différencie 
empiriquement selon nos différentes vies: moi physique, moi psychologique, 
moi moral, moi religieux... En fait... nous hiérarchisons nos différents ,, moi ” 
en subordonnant les moins importants aux plus importants. Par rapport à 
tous ces “moi”, il n'existe qu'un seul “je” qui les organise, les subordonne, 
les personnalise, les unifie, les identifie en lui. Nos états psychiques, multiples 
et divers, ne cessent de s'intégrer et de s'unifier dans le “je” qui constitue 
leur centre de convergence. Je souffre, je sens, je pense, etc. ; un seul et même 
“je” est le sujet d'attribution de tous ces phénomènes et les possède d'auto- 
rité. Son unité apparait vraiment singuliére et le moins mal qu'on puisse faire 
c'est de parler d'unité de forme, de souligner l'omniprésence du “je” tout 
entier dans n'importe lequel des états psychiques». Cette analogie du “je” 
et des divers ‘‘ moi” au sein de la conscience humaine personnalisée, quelque 
déficiente qu'elle soit, peut éclairer les rapports qui existent entre l'unique 
sujet dernier d'attribution, immanent aux deux natures ou aux deux “moi”, 
divin et humain, et ses deux activités conscientes » (GAUDEL, pp. 139-140). 


?9 Voir PARENTE I, pp. 135-137. 
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Il y va de la vérité de l'union hypostatique contre le nestorianisme : 


«Si autem per hoc quod dicitur homo Christus Jesus, designa- 
retur suppositum aliquod creatum, secundum illos qui ponunt 
in Christo duo supposita, posset dici homo ille Dominicus, in 
quantum assumitur ad participationem honoris divini; sicut 
Nestoriani posuerunt» (ibidem). 


La nature humaine assumée n'est donc pas «nature déesse» mais 
divinisée : 

« Et hoc etiam modo humana natura non dicitur essentialiter 

dea, sed deificata, non quidem per conversionem ipsius in divi- 


nam naturam, sed per coniunctionem ad divinam naturam in 
una hypostasi [...] » (?bidem). 


Dans ces perspectives il faut bien dire que le sujet conscient est uni- 
que pour deux consciences : il n'y a ni « nature déesse » ni « homme du 
Seigneur » qui puisse dire Je devant le Seigneur. 


Le Christ, serviteur du Pére? 

Le texte suivant montre bien quelle est la prudence de saint Thomas 
dans l'expression du mystère du l'union hypostatique sous l'angle de 
l'opération du Christ. Ce texte mérite d'étre transposé et appliqué au 
probléme qui nous occupe. La chose est facile. Les termes placés entre 
parenthéses dans la citation suivante sont de nous. Ce qui est dit en 
général de l'agir et de l'action est ainsi appliqué à l'étre qui a conscience 
et à sa conscience humaine. 


«Agere (conscium esse) autem non attribuitur naturae sicut 
agenti, sed personae: actus enim suppositorum sunt, et singu- 
larium secundum Philos., attribuitur tamen actio (conscientia) 
naturae sicut et secundum quam persona vel hypostasis agit 
(consciens est): et ideo quamvis non proprie dicatur quod natura 
sit domina vel serva (sui conscia), potest tamen proprie dici 
quod quaelibet hypostasis vel persona sit domina vel serva (sui 
conscia) secundum hanc vel illam naturam et secundum hoc 
nihil prohibet Christum dicere Patri subiectum vel servum (sui 


conscium) secundum humanam naturam » (TIL q.20, 2; rat 
2m»). 30 


se Voir dans le méme esprit l'article suivant: Utrum Christus sit subiectus 
sibimetipsi (III, q.20, a. 2). 
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n rigueur de termes, il n'y a pas en Jésus d'autre sujet conscient, 
autre conscient (sui conscius) que le Verbe de Dieu, unique personne 
du composé théandrique. Sa nature humaine n'a pas conscience d'elle- 
méme, pas plus que mon áme, elle, n'a conscience d'appartenir à mon 
Je (comme si elle et Je étaient deux sujets distincts), mais de méme 
que j'ai conscience de vivre de manière intelligible et sensible (en mon 
âme et en mon corps), de méme le Verbe de Dieu a-t-Il Lui aussi cons- 
cience de vivre en homme (en son âme et en son corps). Cet homme 
a conscience d'être le Verbe de Dieu per IDENTITÉ, non en tant 
qu homme, certes, mais en tant que Dieu, Fils de Dieu, se sachant 
homme aussi. 


Le Christ n'est pas fils adoptif. 

La filiation est une propriété personnelle qui convient au sujet (hypos- 
tasis) et non à la nature. Or, en Jésus-Christ, il n'y a pas d'autre sujet 
que la personne incréée du Fils par nature. Voilà pourquoi Jésus-Christ 
ne peut d'aucune manière être dit fils adoptif (III, q. 23, a. 4, c. et ad 
Im, ad 2m, ad 3m). 

Mais s'il est une propriété qui soit personnelle, c'est bien celle d'être 
conscient de soi. Voilà pourquoi il ne peut y avoir en Jésus-Christ qu'un 
seul sujet conscient de soi, en ses deux natures. 


Prédestination du Christ. 


Le principe fondamental est celui-ci: il n'est pas possible de dire 
en rigueur de termes que la nature humaine du Christ ait été prédes- 
tinée, car elle n'a pas reçu la grâce de l'union hypostatique au Fils de 
Dieu.?! 

Or, en voici les deux raisons, l'une d'ordre général philosophique 
(la nature n'est pas la personne), l'autre d'ordre particulier (cette nature 
humaine n'est pas le Fils de Dieu) : 


«primo, quidem ratione communi, non enim dicimus naturam 
alicuius praedestinari sed ipsum suppositum [...] 

« Secundo, ratione speciali quia esse Filium Dei non convenit 
humanae naturae [...] (III, q. 24, a. 1, ad 2um). 


31 « Quidam dixerunt praedestinationem intelligendam esse de natura, non 
de persona quia scilicet humanae naturae facta est haec gratia ut uniretur 
Filio Dei in unitate personae, sed secundum hoc locutio Apostoli est impropria » 
(DT q.24, 8.1,-ad 2m). 
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Qui a été prédestiné? Le Fils de Dieu en personne, pour autant 
qu Il subsiste dans sa nature humaine : 


«Relinquitur ergo quod praedestinatio attribuatur personae 
Christi, non quidem secundum se, vel secundum quod subsistit 
in divina natura, sed secundum quod subsistit in humana na- 
tura » (ibidem). 


De telles expressions nous mettent sur la voie de la prudence. Tout 
ce qui est personnel se réfère toujours et seulement au Fils de Dieu 
Lui-même, fút-ce en la nature qu'Il a assumée. A proprement parler 
la nature humaine du Christ n'a pas plus conscience d'elle-méme qu'elle 
n'a été prédestinée (car ELLE n'est pas un SUJET), mais le Fils de Dieu 
a conscience de demeurer Tel jusque dans la nature, áme et corps, 
qu Il a assumée. 


Culte de latrie et culte de dulie à l'endroit du Verbe incarné. 

Du fait de ses deux natures, le Verbe incarné peut recevoir de nous 
un culte de latrie et un culte de dulie. On remarquera dans le texte 
suivant que si, de soi, comme telle, dans l'abstrait, l'humanité du Christ 
n'est susceptible que d'un culte de dulie, cependant, considérée comme 
res (comme subsistante), elle doit-étre adorée d'un culte de latrie : ado- 
rare carnem Christi nihil aliud est qua adorare Verbum Dei incarnatum.?? 

Comme chair existante, la chair du Christ doit donc être adorée d'une 
adoration stricte. Transposons et disons : Celui qui existentiellement dit 
JE en Jésus-Christ n'est pas un homme, c'est Dieu méme, c'est le Fils 
de Dieu fait horame. 


Le Christ, médiateur de Dieu et des hommes. 

La maniére de rendre compte de la qualité de médiateur du Christ- 
Jésus est par excellence, peut-on dire, le test d'une christologie sous 
l'angle du débat assumptus homo — natura assumpta. Or, saint Thomas 


3? « Honor adorationis proprie debetur hypostasi subsistenti: tamen ratio 
honoris potest esse aliquid non subsistens, propter quod honoratur persona, 
cui aliud inest: adoratio igitur humanitatis Christi dupliciter potest intelligi : 
uno modo sicut rei adoratae, et sic adorare carnem Christi nihil aliud est quam 
adorare Verbum Dei incarnatum [...] ; alio modo potest intelligi adoratio huma- 
nitatis Christi » [ratione gratiarum et sic est adoratio duliae, non latriae sicut 
praecedenter] (III, q.25, a.2, c.) — Saint THOMAS revient en peu de mots 
à l'essentiel du mystère : « Adoratio latriae non exhibetur humanitati Christi 
ratione sui ipsius, sed ratione divinitatis cui unitur secundum quam Christus 
non est minor Patre» (ibidem, ad 2m et ad 3m). 
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ne nous parle d'aucun sujet créé qui engagerait là comme un dialogue 
avec Dieu. C'est au titre de la nature humaine assumée par le Verbe 
qu'il justifie en Celui-ci la qualité de médiateur. Notre médiateur, c'est 
le Verbe en tant qu'incarné, c'est le Verbe de Dieu dans sa nature hu- 
maine.?? È 

Dans cette perspective, un seul sujet peut dire JE, comme notre mé- 
diateur, et c'est le Verbe Lui-méme pour autant qu'Il a voulu se faire 
l'un de nous pour notre salut. 


Nous pensons donc que saint Thomas s'en tiendrait aux affirmations 
suivantes : autre chose est d'affirmer que le Verbe a conscience de son 
incarnation, ce qui est certain, autre chose est d'affirmer que la nature 
assumée est consciente de soi, et, à plus forte raison d'affirmer que 
l'homo assumptus ut assumptus a conscience de sa divinité, ce qui est 
faux, car la nature assumée n'est ni un sujet ni une personne. Cet 
homme a conscience de sa divinité parce qu'il EsT par identité le Fils 
de Dieu. Il a conscience aussi de son humanité. Il a bien conscience 
de sa divinité en son humanité (union hypostatique), mais Il n'a pas 
conscience de sa divinité par son humanité (faux probléme).?* 

Il y a bien deux consciences dans le Christ- Jésus, mais le sujet cons- 


33 « Christus habuit communem cum Deo beatitudinem, cum hominibus 
autem mortalitatem ; et ideo ad hoc se interposuit medium, ut mortalitate 
transacta, et ex mortuis faceret immortales (quod in se resurgendo monstravit), 
et ex miseris beatos efficeret » (III, q. 26, a. 1, ad 2m). — «Secundum quod 
est homo distat et a Deo in natura, et ab hominibus in dignitate et gratiae et 
gloriae [...] Verissime dicitur mediator secundum quod homo » (ibidem, a. 2, c.). 

34 Nous pouvons encore méditer sur l'analogie suivante. De méme que 
saint Paul jouissant maintenant de la vision béatifique a conscience d'étre lui- 
même et de jouir de cette vision, mais n'a pas conscience de soi PAR cette 
vision méme dont l'objet le transcende infiniment ; de méme, le Verbe de Dieu 
qui s'est incarné a conscience d’être Lui-même et d’être incarné, mais n'a pas 
conscience de Soi PAR la nature assumée qu’Il transcende infiniment. De part 
et d’autre, le sujet (le Verbe, saint Paul) a conscience de soi dans et PAR la 
nature qui lui est connaturelle, et non PAR la nature dont il est infiniment 
distant (la nature humaine pour le Verbe, la nature divine pour saint Paul). 
De part et d'autre, le sujet a connaissance d'une nature qui ne lui est pas con- 
naturelle, mais cette connaissance est conscience personnelle dans le cas de 
l'union hypostatique, car celle-ci est substantielle (le Verbe subsiste en cette 
nature humaine), tandis que cette connaissance n'est pas comme telle conscience 
personnelle dans le cas de la vision béatifique, car celle-ci n'est pas substantielle 
(cet homme, Jésus, est Dieu, saint Paul n'est pas Dieu). D'un côté, en le Verbe, 
conscience d’étre homme ; de l'autre, en saint Paul, vision de Dieu. 
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cient est unique et il est identique non pas à la conscience humaine, 
mais à la conscience divine du Verbe comme tel. 
Retenons ce texte pour terminer : 


«Cum hoc nomen Christus sit nomen personae, sicut et hoc 
nomen Filii, illa per se et absolute dici possunt de Christo, quae 
conveniunt ei ratione suae personae quae est aeterna : et ma- 
xime huiusmodi relationes quae magis proprie videntur ad per- 
sonam vel hypostasim pertinere, sed ea quae conveniunt sibi 
secundum humanam naturam sunt ei potius attribuenda cum 
determinatione » (III, q. 20, a. 2, c.). 


En Jésus-Christ tout ce qui concerne le sujet se réfère à la personne 
du Fils de Dieu qui est éternelle. Or, s'il est une propriété personnelle, 
c'est bien celle de dire JE et d'exprimer ainsi la source profonde de 
l'activité du Mor. Pour deux Mot, l'un divin, l'autre humain, le Verbe 
incarné ne comporte donc qu'un seul JE, et celui-ci est divin. 


5. Déformations possibles. 


Le P. Rahner a parfaitement raison de nous mettre en garde contre 
les déformations dont est susceptible, de prés ou de loin, du cóté mo- 
nophysite, la doctrine de l'Incarnation, et ce n'est pas sur ce point que 
nous le contredirons. Pour nous l'affirmation de la natura assumpta 
est un optimum auquel peut s'appliquer l'adage corruptio optimi pessima. 


«Le chrétien », écrit le P. Rahner, «est un peu (tacitement 
monophysite) dans la mesure oü, pour lui, l'humanité dans le 
Christ n'est que le produit, l'instrument de la divinité, le signal 
de sa présence dans le monde. Seule cette divinité est alors 
importante, le signal n'étant là qu'à cause de nous, parce que, 
sans lui, nous ne remarquerions pas la pure divinité [...] La 
signification de la définition de Chalcédoine [est] ainsi subrepti- 
cement mutilée» (RAHNER, p. 155). 


L'humanité du Christ n'est pas, en effet, qu'un signal, elle est en un 
sens le sacrement des sacrements, le signe sensible actif et efficace par 
excellence. Elle est «dans son existence concrète, eo ipso l'apparition 
mystérieuse, la présence sacramentelle de Dieu parmi nous » (op. cit., 


p. 159). Il faut la concevoir {comme présence de Dieu dans le monde » 
(op. cit., p. 161).55 


35 Le P. RAHNER dit là méme qu'il ne faut pas concevoir la nature humaine 
«comme ajoutée à la divinité», tandis que saint THoMas écrit, lui, « humana 
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Il est très vrai donc que l'activité de l'Humanité du Christ ne doit 
pas être conçue (seulement comme un pur agir divin dans et à travers 
une nature humaine, purement instrumentale, qui, en face du Logos, 
resterait ontologiquement et moralement passive » (op. cit., p. 131), car 
le dynamisme opérant de la nature humaine ne perd rien, bien au con- 
traire, du fait de son assomption par le Verbe de Dieu. Ce qui existe 
ce n'est ni la personnalité, ni la nature séparément, mais c'est la nature 
concréte, c'est à dire la personne, la personnalité agissant dans et par 
sa nature. Que la personnalité soit humaine ou divine, si la nature hu- 
maine est donnée, il y a là un homme authentique, à cette différence prés 
qu'il sera plus noble, infiniment plus noble, au titre de sa personnalité, 
sì celle-ci est divine. Il sera, sans plus, comme sujet, — et c'est cela qui 
compte d'abord, — un homme digne de notre adoration, et donc de 
notre amour par dessus tout amour. 


Le P. Rahner demande encore : 


« que l'on comprenne bien (contre le monothélisme) l'origina- 
lité véritable de l'homme Jésus en face de Dieu et que l'on ne 
fasse pas du Christ une simple apparition de Dieu et de Lui 
Seul, apparition qui n'aurait aucune valeur propre en face du 
Dieu qui apparait. Un tel ““ médiateur ” ne serait pas médiateur. 
Une christologie qui ne comprendrait pas cela ne serait en défi- 
nitive qu'une mythologie » (of. cit., pp. 124-125). 


On ne saurait, en effet, nier la valeur propre de l'homme en Jésus, 
car Il est un homme authentique, infiniment plus respectable que qui 
conque. Sa nature n'est pas une abstraction. Ce n'est pas un pauvre 
JE borné de toute part, c'est le Verbe de Dieu qui vit en elle. « Dieu 
ne volatilise pas, il rend plus riche et plus dense l'humanité qu'il as- 
sume ».** 


natura adiuncta est ad personalitatem divinam » (III, q. 2, a. 8, c.). Nous sui- 
vons saint Thomas parce que cette adjonction ne s'oppose pas à la présence : 
elle la réalise. Saint Thomas ajoute aussitôt (loc. cit.): «ut scilicet persona 
divina in humana natura subsistat ». Il est bien regrettable qu'à notre époque 
la notion d'instrument soit de fait associée à nombre d'appareils mécaniques 
qui ne sont pas vivants : téléphone, cinéma, radio, télévision, calculatrices élec- 
troniques, etc. L'humanité du Christ n'a rien de mécanique par rapport au 
Verbe. Jésus est mieux homme que quiconque: plus sensible, plus fin, plus 
délicat. Rien en Lui de figé ni de routinier. C'est l'homme le plus homme, 
l'homme par excellence: Ecce Homo. 

36 MOUROUX, p. 322. — A la suite du texte précité de RAHNER, on lit en 
note: « Est mythologique toute représentation de l'Incarnation d'un Dieu qui 
ne voit dans son “humanité” que l'habit, la livrée dont il se “ sert" pour 
signaler sa présence parmi nous, sans que l'humain trouve, précisément dans 
ce fait d'étre assumé par Dieu, son originalité et son autonomie les plus hautes ». 
Quitte à ne pas donner ici au terme autonomie le méme sens que l'auteur, nous 
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Nous souscrivons pleinement à l'affirmation suivante : « Cette des- 
tinée humaine, parce qu'elle est la plus pure et la plus radicale révéla- 
tion de Dieu, est aussi celle qui, devant Dieu, est la plus libre et la plus 
vivante. Allant du monde à Dieu, elle est médiatrice parce qu'elle unit 
en elle Dieu même et la créature en son maximum d'être créé et de 
liberté » (op. cit., p. 134). 

Il est bien clair, comme le veut encore le P. Rahner, que toute christo- 
logie digne de ce nom ne peut que se refuser à considérer l'humanité 
du Christ après son ascension comme (un vestige du passé, désormais 
inutile et périmé, mis en conserve pour le musée de l’histoire » (op. cit., 
p. 154). Il ne peut s'agir non plus d'«une humanité qui n'a plus rien 
à faire que de jouir d'une vision béatifique, qui pourrait être accordée 
à un homme qui ne serait pas Dieu » (op. cit., p. 155). S'il est un auteur 
qui protesterait avec le P. Rahner contre de telles affirmations, c'est 
bien certainement saint Thomas d'Aquin.8” 


L'analogie de la création et du mystère qu'elle pose pour nous en 
Dieu méme nous est ici d'un grand secours. Demeurant inchangé en 
Lui-même, Dieu a quand méme conscience de la création qu'Il opère 
et de son résultat ad extra. Il sait qu'Il crée. Il sait non seulement qu'un 
étre distinct de Lui-méme peut étre donné, mais qu'il est effectivement 
donné dans le temps. Il le sait de toute éternité. Il connaît ainsi con- 
sciemment de science de vision fout ce qui a été, est et sera donné au 
cours de l'aevum et du temps (ces différences de succession se prenant 
de notre côté). Il sait ainsi que tel larron est mis en croix. Sans être 
en rien modifié en Soi-méme, Dieu sait qu'alors il y a souffrance et 


pouvons accepter sa formule. Un habit, une livrée, un signal sont autant d'exem- 
ples par eux-mêmes insuffisants pour mettre sur le chemin du mystère de l'in- 
carnation. La nature humaine trouve vraiment l'originalité et l'autonomie les 
plus hautes dans son assomption par le Verbe de Dieu, car nul autre homme 
que Jésus-Christ n'est autonome de l'autonomie méme du Verbe de Dieu qui 
maitrisait parfaitement sa nature d'homme: «In homine Christo Iesu nullus 
erat motus sensitivae partis qui non esset ordinatus a ratione, ipsae etiam 
operationes naturalis et corporales aliqualiter ad eius voluntatem pertinebant, 
in quantum voluntatis eius erat ut caro eius ageret et pateretur quae sunt sibi 
propria » (III, q. 19, a. 2, c., ante finem). 

Nous ne dirions pas avec le P. DIEPEN qu'il ne faut pas « concéder l'auto- 
nomie du Sauveur dans son opération humaine » (DIEPEN, p. 532). Cette auto- 
nomie du Sauveur, nous la concédons, mais à condition de bien entendre que 
c'est l'autonomie dw Sawveur dans son opération humaine, et non pas celle 
de cette opération. 

37 Voir notre livre La Rédemption par le Sang, Arthéme Fayard, collection 
Je sais- Je crois, Paris, 1959, La Résurrection et l'Ascension, pp. 47-51, et 
L’Agneau de Dieu, pp. 112-114. — Ressuscitée, glorieuse, l'humanité du Sauveur 
est cause obiective, bien que non méritoire, de notre salut. 
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torture en cet homme condamné à ce supplice. Mais on ne peut nulle- 
ment dire pourtant que Dieu ait Lui-même conscience de souffrir en 
ce larron agonisant. 

Or, le mystère de Jésus en Croix nous oblige à franchir ce seuil, tout 
simplement infranchissable à la seule lumière de la raison : Jésus, cru- 
cifié entre deux larrons, était le Verbe de Dieu, ayant Lui-même cons- 
cience de souffrir non dans sa nature divine, mais dans sa nature hu- 
maine, tout comme Pierre, personnalité spirituelle que la mort n'attein- 
dra jamais dans sa réalité d'esprit, a conscience de souffrir à la tête, 
de manière physique, lorsqu'il est pris de migraine. La migraine n'at- 
teint pas Pierre en sa personnalité, ni en son âme spirituelle, comme 
telles, mais elle l'atteint en son corps, en ses nerfs, et par ce biais elle 
l'atteint en ses facultés intellectuelles aussi, elle l'atteint lui-même. Seul 
le matérialiste en conclura que Pierre n'est pas immortel. La foi, elle, 
nous donne d'admettre que Jésus souffrant physiquement dans sa chair 
était la Personne du Verbe de Dieu, ayant conscience de souffrir ainsi 
en homme. La conscience de la souffrance est devenue pour Dieu pra- 
tique, expérimentale, existentielle, dans le mystère de l'Incarnation ré- 
demptrice, de spéculative, théorique et notionnelle qu'elle était pour 
Lui dans le mystère de la création. Cet homme est Dieu dans sa per- 
sonne : la personne du Fils de Dieu souffre dans sa chair et verse son 
sang pour notre salut. 

Tel est le mystère des mystères, dépassant infiniment toute intelli- 
gence créée. L'une des trois personnes de la Trinité a souffert, à savoir 
le Fils de Dieu qui «s'est Lui-même anéanti, en prenant la condition 
d'esclave, en se rendant semblable aux hommes, et reconnu pour homme 
par tout ce qui a paru de lui, s'étant abaissé Lui-même, et s'étant fait 
obéissant jusqu'à la mort et la mort de la Croix » (Phil., II, 7-8). D'une 
part ne parlons jamais de cet homme subsistant et existant comme s'il 
n était pas par identité le Verbe de Dieu; d'autre part, ne parlons jamais 
du Verbe incarné comme s'Il n'était qu'une apparition du Verbe, et 
non pas comme Il l'est en toute vérité et en toute réalité un homme 
de chair et d'os, ayant versé son sang pour nous. 
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III 
LE P. GALTIER 


l. Position du probléme. 


Il faut être reconnaissant au P. Galtier d'avoir très clairement pré- 
senté son ouvrage sur l'Unité du Christ dans le Bulletin de littérature 
ecclésiastique, déjà cité. C'est de préférence à cet exposé que nous nous 
reporterons ici. Nous citerons sans lésiner pour ne pas trahir la pensée 
de l'auteur. (C'est toujours nous qui soulignons.) 

Le P. Galtier admet d'une part que la Personne du Verbe est le sujet 
d'attribution des actes de la conscience humaine du Christ, mais il 
n'en pense pas moins d'autre part, que fout se passe en cette conscience 
comme en chacun de nous. Elle est autonome et ses opérations demeurent 
étrangères à la conscience divine. 


«Pas plus que le croitre et le sentir, le penser et le vouloir 
humains du Christ n'ont leur racine dans sa nature divine. La 
personne à laquelle ils appartiennent en est seulement le sujet 
d'attribution. À cela près, ils se produisent dans le Christ comme 
en chacun de nous et donc, comme les nótres, ils ont leur re- 
tentissement direct et immédiat dans sa conscience humaine. 
Pas plus que les impressions éprouvées dans ses sens et les souf- 
frances endurées dans son corps ou dans son âme, elles n'attei- 
gnent ce qu'on peut appeler sa conscience divine. Comme il y 
a donc en lui autonomie de la volonté qui obéit par rapport à 
la volonté qui commande, il y a aussi autonomie de la conscience 
percevant les impressions et les opérations humaines par rap- 
port à celle qui y demeure étrangère. Or, comment pareille auto- 
nomie peut-elle se concilier avec l'unité psychologique indispen- 
sable à toute personne? » (GALTIER II, p. 19). 


Le probléme est ainsi clairement posé, mais sur les bases d'une mé- 
taphysique dogmatique diamétralement opposée à celle de saint Thomas. 
Selon le P. Galtier, en effet, il n'est nullement question de l'annihila- 
tion de la personnalité d'un sujet en vue de rendre possible l'assomption 
de sa nature par le Verbe.** 


38 Voir note 6. — «La nature ainsi refléchie et perque a beau rester un 
centre d'activité autonome et conscient, elle n'en est pas moins un pur instru- 
ment conjoint, une partie de la personne composée qui est le Christ; et il n'en 
faut pas davantage pour l'empécher l'étre elle-même une personne humaine » 
(GALTIER I, p. 349). 


CONSCIENCE HUMAINE DU CHRIST 33 


. . *, 
Cette conscience qui n est pas une personne va pourtant se comporter 
comme une personne. Le probléme est évidemment trés grave: 


« Cette conscience, qui pergoit et centralise en elle-méme les 
opérations et les impressions humaines du Christ sans les re- 
porter elle-même à la personne à laquelle elles appartiennent, ne 
se comporte-t-elle pas, en fait, à la facon d'une conscience indé- 
pendante et personnelle? Autonome en elle-même, disons-nous, 
et agissant dans le Christ comme fait la nôtre en chacun de nous, 
elle reporte nécessairement à un sujet les actes psychiques qu'elle 
enregistre : elle ne saurait les percevoir que comme les actes 
de quelqu'un. Contester cela serait contester qu'elle agisse vrai- 
ment à la manière d’une conscience humaine. Ce sujet, d’autre 
part, ne saurait être la personne même du Fils de Dieu: elle 
est hors de ses prises. Il reste donc que les actes ainsi perçus 
le soient uniquement comme actes de la nature humaine. Cette 
nature, par conséquent, sera le seul sujet auquel la conscience 
les reporte. Or, percevoir ainsi la nature humaine comme /e 
sujet direct et uniquement perçu de ses opérations et de ses im- 
pressions, n'est-ce point la percevoir comme wne personne, et 
donc, ou bien se tromper ou bien fausser irrémédiablement la 
conception orthodoxe du Christ? L'autonomie psychologique du 
Christ, en un mot, n'apparait-elle pas comme inconciliable avec 
son unité personnelle? 

«La question, cette fois, apparait dans toute son ampleur. 
Elle ne saurait étre éludée. Vouloir y passer outre serait ou 
vouloir ignorer le róle propre de la conscience en toute nature 
humaine ou prétendre que, dans le Christ, ce róle se trouve 


faussé ou tronqué » (art. cit., pp. 219-220). 


Vouloir passer outre en déclarant qu'il s'agit d'un faux probléme ce 
n'est pourtant pécher ni par ignorance ni par erreur.?? Le róle propre 
de la conscience en notre nature humaine à nous est bien celui décrit 
par l'auteur, mais s'il en est ainsi, c'est en raison du sujet connaturel, 
proportionné à cette nature,“ tandis que l'originalité du cas du Christ 
est en ceci : l'unique sujet de la nature assumée est précisément la per- 
sonne méme du Verbe de Dieu. C'est un cas unique et irréductible. 


39 Le P. DIEPEN le dit excellemment: «La salution du P. Galtier nous 
semble désespérée. L'erreur, croyons-nous, se trouve au point méme du départ. 
Nous l'avons dit: en appelant la nature humaine consciente d'elle-méme, on 
crée un sujet grammatical là où il n'y a pas de sujet réel. On fait apparaitre 
dans le langage un moi et un so? entièrement fictif et dans la théologie un pro- 
bléme imaginaire » (DIEPEN p. 531). 

40 «Hoc nomen homo significat naturam humanam in concreto, prout sci- 
licet est in aliquo supposito» (III, q. 4, a. 3, ad 2m). 


e 


34 FR. PHILIPPE DE LA TRINITÉ, O.C.D. 


Mais comme la conscience est fonction de la nature, la conscience hu- 
maine n'est ni faussée ni tronquée en la Personne du Verbe incarné, 


elle est assumée. 
Poursuivant logiquement sa route, le P. Galtier souligne à bon droit 


la difficulté maxima à laquelle il ne peut pas ne pas se heurter, et la voici: 


« Cependant, il y a plus encore. Certains actes psychiques 
présentent une difficulté particulière. Ce sont les affirmations 
du Christ au sujet de sa divinité. 

«Il s'est dit Dieu, le Fils de Dieu, légal du Père, ne faisant 
qu'un avec lui. Ces qualités, il se les est attribuées parlant en 
homme, se comportant en homme. C'est par l'exercice de son 
activité humaine qu'il nous a fait connaitre sa nature divine. 
Cette activité d'ailleurs, s’exerçait d'une manière pleinement et 
parfaitement humaine. L'union hypostatique m'avait rien changé 
aux lois qui la régissent. Ce qu'il disait en homme, le Christ, 
par conséquent, le savait et le pensait aussi en homme. Sa pa- 
role n'était pas que d'un portevoix on d'un phonographe [...].*! 
Mais, comment, psychologiquement, pareille affirmation, pareille 
pensée a-t-elle pu se faire jour dans une intelligence humaine 
et s'imposer à une conscience humaine? C'est ici, croyons-nous, 
la question la plus difficile de la psychologie du Christ. Celui 
qui, par sa conscience humaine, ne perçoit de lui-même que 
ce qu'il a, ce qu'il fait ou ce qu'il éprouve de proprement hu- 
main, comment, par sa nature humaine, peut-il se dire cette 
personne qui échappe à sa conscience? » (art. cit., p. 220).*? 


^1 Qui réduirait la nature assumée par le Verbe a n'étre qu'une sorte de 
phonographe montrerait par là-méme qu'il confond irrémédiablement nature 
et personne ne concevant ainsi la nature que comme subsistante par soi. On 
ne le répétera jamais trop: la personne, — c'est elle qui compte, — ce n'est 
^i la personnalité, »; la nature, mais la personnalité agissant dans et par sa 
nature. Ma langue n'est pas plus mon phonographe que celle du Verbe n'est 
le sien, car la langue pendant qu'elle parle est l'organe vivant 
et personnel du JE qui parle, dans le Christ-Jésus comme en nous-mêmes, à 
cette différence prés que nous pouvons pécher par psittacisme, tandis que le 
Verbe de Dieu demeurait toujours parfaitement maître de ses moindres ré- 
flexes et mouvements. Mais si l'on réifie la personne, d'une part, et la nature, 
d'autre part, si on les conçoit comme «séparées» on tombe dans la nature 
« pantin-phonographe » car on donne à cette nature de subsister, alors qu'elle 
n'est pas un sujet (ce qui est contradictoire). La difficulté s'évanouit dans la 
mesure où l'on réalise que la nature n'existe pas, mais la personne, c'est-à-dire 
la personnalité dans sa nature. Une distinction métaphysique, füt-elle réelle, 
n'implique pas a priori séparation, et là, de fait, elle l'exclut positivement. 

42 C'est «le probléme de l'homme se disant Dieu» (GALTIER I, p. 351). — 
« Si elle se fût connue uniquement par la voie de sa conscience directe, la na- 
ture humaine du Christ aurait pu et dû s'apparaitre comme étant en elle-même 
une personne» (op. cit., p. 350). 

Le P. GALTIER n'admet pas que les Trois Personnes jouissent de la conscience 
divine de maniére distincte et personnelle, ce qui l'oblige à reporter sur la cons- 
cience humaine du Christ l'unique foyer psychologique personnel de Homme- 
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On ne pouvait pas poser le problème avec plus de clarté ni plus 
l'audace. Pour qui admet avec nous la problématique de la natura as- 
umpta, c'est un faux probléme car la question revient alors à celle-ci: 
comment cet homme particuliérement uni à Dieu, mais qui n'est pas 
Dieu, peut-il se savoir Dieu, et, qui plus est, le sachant, ne pas setrom- 
per? 43 

Quelle sera la solution du P. Galtier? 


2. Solution: la vision béatifique. 


La P. Galtier s'en explique avec clarté. La citation suivante nous 
paraît bien livrer l'essentiel de sa pensée : 


« [La solution proposée] se fonde toute sur la conscience qu’à 
le Christ, dans son humanité, de se voir lui-méme, par la vision 
béatifique, tel qu'il est [...] Seule [cette vision] a pu lui per- 
mettre de se révéler à nous en parlant un langage d’homme. 
Il l'a fallu à l'homme qu'est le Christ pour qu'il ne s'apparút 
pas, dans sa conscience, comme une personne humaine et pour 
qu'il pùt dire: “ Je suis le Fils de Dieu” sans qu'on eût le 
droit de conclure à une altération de sa nature humaine » (GAI- 
TIER II, p. 226). 


En d'autres termes : déjà uni au Verbe de maniere hypostatique, mais 
sans vision béatifique, cet homme dirait: Je suis un homme, — avec 


la vision béatifique ** cet homme dit: Je suis le Verbe incarné.‘ 


Dieu. Mais il a le mérite de le reconnaitre franchement, méme s'il admettait 
que le Verbe eût personnellement conscience en la Trinité, il n'en modifierait 
pas pour autant la manière de poser le probléme: « Strictement personnelle 
ou non, la conscience du Christ est aussi distincte de sa conscience humaine 
que le sont entre elles ses deux natures. Le moi divin ne saurait nous étre 
manifesté que par la voie de la conscience et de l'intelligence humaines et la 
difficulté resterait donc la méme que dans et par cette voie puisse être conçue 
et formulée la pensée: « Je suis Dieu» (art. cit., p. 221). 

13 Mgr PARENTE se demande avec raison comment on peut faire la théologie 
du Verbe incarné «se gli (al Verbo) si nega ogni influsso personale sulla natura 
assunta, se questa natura nulla dà e nulla riceve dal Verbo, ma gli si mette 
semplicemente a fianco, conservando il suo essere e la sua autonomia dinamica 
immuni da qualsiasi ingerenza della Persona Divina» (PARENTE II, p. 337, 
nota 518). d 

44 Sans aucune privation métaphysique d'ordre substantiel, avec la seule 
nouveauté de cette vision spécifiée par son terme, l'essence divine. 

45 Le P. XIBERTA résume ainsi la position du P. GALTIER : « Terminus quem 
Christus homo in semetipsum reflectens percipit est homo " aeque ac contingit 
nobis puris hominibus. Qui homo eatenus non percipitur ut persona humana, 
quatenus conscientia humana sui visione intuitiva illuminatur. Vicissim cons- 
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On n'échappe pas au dilemme suivant: ou bien cet homme EST, 
comme sujet, le Fils de Dieu, et Il ne peut pas ne pas le savoir par sa! 
conscience et science divines qui sont bien au-dessus de la vision béa- 
tifique, ou bien cet homme N'EST PAS, comme sujet, le Fils de Dieu, 
et la vision béatifique ne fera que le confirmer dans sa conviction de 
n'être pas Dieu. Quoi de plus simple et de plus évident? 


Le P. Galtier : 


« Grâce à elle, en effet (la vision béatifique), cette nature, 
cette âme s'est apparue à elle-même totalement distincte de la 
personne à laquelle elle appartient, mais en méme temps, unte 
à elle au poit de ne constituer avec elle qu'un seul tout, wn seul 
tout personnel. De ce tout, dans ce tout, elle s'est vue aussi 
comme l'organe naturel. Ainsi se trouvait exclue pour elle la 
pensée de dire jamais: “je” pour son propre compte. 

« Aussi, comme elle doit à la vision béatifique de ne se pren- 
dre pas pour une personne, l'humanité du Christ lui doit-elle 
également de pouvoir rattacher au '' je " qui jaillit de ses lévres 
des affirmations dont l'objet la dépasse infiniment» (art. cit., 


pp. 226-227). 


cientia humana Christi plene exercetur absque ullo influxu Verbi qua perso- 
naliter uniti» (XIBERTA, p. 283). 

Sans aller aussi loin que le P. GALTIER, le P. NICOLAS écrivait cependant : 
«Il faut certainement dire que, si elle n'avait pas la vision béatifique, 1'áme 
du Christ aurait conscience en elle d'un mystère. Sa conscience ne se refer- 
merait pas sur un moi humain qui n'existe pas, et serait impuissante à atteindre 
son moi, qui est divin. Ce qu'un tel sentiment aurait d'étrange et méme de 
dramatique dépasse nos conceptions, mais on ne peut absolument pas dire 
que tout se passerait pour le Christ en son humanité, comme il en va pour 
chacun de nous. On ne peut pas le dire, parce qu'il n'en est pas du Christ en 
son humanité comme en chacun de nous: sous peine de réduire l'union hy- 
postatique à un vain mot, il faut tout de méme reconnaitre que cela change 
quelque chose pour une nature humaine (individuée et existante) d'étre dé- 
personnalisée. Et si cela change quelque chose, ce changement ne peut pas 
ne pas retentir sur la conscience que le sujet en qui elle subsiste prend de soi- 
méme. La vision béatifique ne saurait suppléer à la conscience humaine du 
Christ, mais elle peut la compléter et la délivrer de la géne intolérable oü elle 
se trouverait, si elle était laissée à elle-même. Grâce à elle le Christ avait hu- 
mainement conscience d'étre le Verbe, il atteignait à la racine derniére de ses 
opérations et de ses impressions le Moi divin à qui elles appartenaient en propre, 
comme nos opérations et nos impressions appartiennent à notre moi humain» 
(NICOLAS, p. 424). 

Mais nous dirons là encore: nego suppositum. La nature humaine assumée 
n'est pas un sujet, elle ne peut donc pas souffrir de géne intolérable. Elle n'agit 
pas, elle ne souffre pas, c'est le Verbe qui agit et souffre en elle et par elle. 
Une nature humaine Zndividuée, existante et dépersonnalisée, serait à proprement 
parler une contradiction dans les termes. Si la nature humaine du Christ 
est humainement dépersonnalisée, c'est pour étre divinement personnalisée. 
Una nature humaine existant sans sujet est impensable et impossible et c'est 
le Verbe qui de fait est le sujet de la nature humaine du Christ- Jésus. 
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Que de telles formules sauvegardent l'orthodoxie catholique, pour 
autant qu'elles affirment que l'humanité du Christ est bien l'organe 
d'un seul tout personnel, le Verbe incarné, nous ne le contestons pas, 
mais, dans les perspectives de la natura assumpta qui sont les nótres, 
elles prolongent la contradiction déjà signalée que la vision béatifique 
ne peut pas réduire. Cet homme qui sans la vision béatifique se croirait 
un homme SE voit encore dans la vision béatifique distinct de la PER- 
SONNE à laquelle il appartient... Comment peut-il alors lui étre uni au 
point de ne constituer avec elle qu'un seul tout personnel? Ce n'est 
certes pas au sens où l'entend saint Thomas. Ce tout personnel ne sera 
pas logiquement le Verbe incarné, le Verbe humanisé, mais un homme 
seulement, tout spécialement uni au Verbe.* 

« Voir Dieu tel qu'Il est en Soi » (là c'est l'objet qui spécifie) est tout 
autre chose qu' «avoir conscience d'étre un homme ou d'étre Dieu» 
(là c'est le sujet qui est susceptible de spécifier, plus ou moins directe- 
ment). Les anges qui voient Dieu face à face ne sont ni hommes ni 
dieux. Dira-t-on, le Christ est Dieu, donc Il peut voir qu'Il est Dieu, 
nous répondrons selon les trois solutions fondamentales déjà examinées : 
le Christ Verbe incarné le sait et le voit de conscience et de science di- 
vines jusque dans sa nature humaine consciemment assumée, l’homo 
assumptus ne peut que voir qu Il n'est pas Dieu, la natura assumpta 
ne peut rien voir du tout, car ELLE n'est pas un sujet, c'est le Verbe 
de Dieu qui subsiste en elle. Le probléme n'est donc pas : comment 
cet homme peut-il savoir qu'Il est Dieu, car Il EST Dieu, et ne peut 
pas ne pas le savoir, mais comment le Fils de Dieu (qui comme tel 
n'est pas homme) sait-Il qu'Il est homme. Or, Il le sait aussi parce 
qu Il l'est, l'étant toutefois non par identité mais par assomption cons- 
ciente d'une nature comportant une conscience. Ni ma main n'a besoin 
d'étre intelligente, ni mon áme n'a besoin d'étre une personne, pour 
que j'aie, moi, conscience d'être un esprit charnel usant d'un stylo pour 
écrire. ^ 


46 Nous disons logiquement dans la logique de la problématique de la natura 
assumpta. 

47 Je P. PEREGO écrit : « Non basta infatti che la persona del Verbo sus- 
sista nella natura umana perchè il Verbo sia conscio di essere uomo » (PEREGO 
II, p. 422), mais il faut distinguer : cela ne suffit pas pour que le Verbe, comme 
tel, sache qu'Il est homme, pour qu'Il agisse et souffre en homme, je le nie, 
— cela ne suffit pas pour que le Verbe se voie Lui-même (et voie son Père) 
par son intelligence humaine, et pour que, en ce sens, cet homme voie le Verbe, 
je le concéde. 

Nous ne pensons pas non plus que le P. PEREGO ait raison de considérer 
comme équivalentes les propositions suivantes: «Il Verbo-uomo (è) presente 
a se stesso», ce qui est vrai, mais ne requiert pas la vision béatifique, et : « La 
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La nature humaine du Christ ne Lui est d'aucune utilité pour avoir 
conscience de sa divinité, ni de sa personnalité (qui est divine). Elle Lui 
donne d'avoir conscience de son humanité, pour autant que Lui, le Verbe, 
l'a consciemment assumée. C'est tout. La vision béatifique n'a rien à 
y voir. Ce n'est pas un sujet humain qui dit : Je suis Dieu (ce qui serait 
contradictoire), mais un JE divin qui dit: Je suis homme, et, c'est pour- 
quoi formellement la vision béatifique n'a pas de róle à jouer là, puis- 
qu'elle est spécifié par l'essence divine. 

Eút-elle d'ailleurs un rôle essentiel à jouer là, il s'ensuivrait une con- 
séquence des plus graves : le Fils de Dieu n'aurait pas pu souffrir dans 
sa nature humaine, car la souffrance humaine requiert une conscience qui 
ne soit pas de l'ordre de la vision béatifique, joie suprême. Or, dans la 
thése que nous critiquons, la conscience humaine n'est attribuée au 
Fils de Dieu que dans la perspective et sous la lumière de cette vision 
bienheureuse qui exclut comme telle toute possibilité de douleur. C'est 
une chose, en effet, de souffrir en Croix, de faire l'expérience de cette 
torture de maniére personnelle et existentielle, et c'en est une autre 
d'en avoir seulement la connaissance spéculative par la vision béati- 
fique. Si le Christ n'avait eu conscience d'étre homme-Dieu que par 
la vision béatifique, Il n'aurait pas pu souffrir. Or, c'est Lui qui a souf- 
fert dans sa nature humaine, pour autant qu ll a voulu retenir les effets 
glorieux de cette vision à la fine pointe de son esprit et de sa volonté, 
ayant ainsi parfaitement conscience des douleurs physiques et morales 
qui l'accablaient. 


La vision béatifique n'est là qu'un deus ex machina inutilement invoqué 
pour résoudre le faux probléme de la conscience du Christ indüment 
posé en des perspectives métaphysiques qui sont en réalité, quoi qu'on 
en ait, celles de l'assumptus homo.*”? 


coscienza umana di Cristo raggiunge il Verbo insieme all'umanità e non già 
la sola natura assunta » (art. cit., p. 423), ce qui appelle des précisions : 1) à pro- 
prement parler la conscience humaine du Christ n'est pas un sujet qui puisse 
atteindre le Verbe, et 2) le Verbe ne se voit Lui-même dans som intelligence 
humaine, que grâce à la vision béatifique. Pour le Verbe incarné, autre chose 
est de se savoir homme, autre chose est de se voir Dieu, dans son intelligence 
d'homme. Bien évidemment si, par impossible, Il n'était pas Dieu fait homme, 
Jésus-Christ ne pourrait pas se voir Dieu à la lumiére de la vision béatifique, 
mais Il n’a nullement besoin de la vision béatifique pour avoir conscience de 
son Incarnation. 

472 Dans son ouvrage El yo de Jesucristo, wn conflicto entre dos cristologías, 
(Barcelona, Herder, 1954), le P. B. M. XIBERTA, O. Carm., n'aboutit pas à 
une conclusion aussi radicale que la nótre, mais, sauf erreur de notre part, 
c'est bien cette conclusion que rejoignent de prés les lignes de force de son 
exposé. 
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Nous n'en affirmons pas moins clairement que le Verbe incarné 
a Joui de la vision béatifique en son intelligence humaine dès le 
premier instant de sa conception. Formellement connaissance, et non 
pas conscience, cette vision était comme le soleil resplendissant de la 
vie intérieure du Verbe fait chair qui ne pouvait évidemment pas 
vivre de foi, füt-ce au titre de son incarnation. C'est dans la lumière 
divine que Jésus priait son Père. 


3. Paradoxe final. 


Selon le P. Galtier, du côté du Verbe, il y a personnalité ontologique 
et non psychologique, du côté de la nature assumée, c'est l'inverse : il 
y a personnalité psychologique et non ontologique. Le principe « operari 
sequitur esse? ne joue donc plus. Le divorce est consommé entre l'être 
et l'agir. 

Du cóté de la nature assumée, il y a bien un JE et un Mor psycholo- 
giques tout comme les nótres : 


« Rien ne s'oppose par conséquent à ce que, dans le Christ 
comme en nous, on reconnaisse le moi substantiel de l'homme 
(le principe du moi empirique). C'est, encore une fois, une con- 
séquence de la similitude qui existe entre sa psychologie humaine 
et la nôtre. La sienne serait faussée, si son “moi " superficiel 
et empirique n'avait point sa racine et son point d'attache dans 
un moi profond du même ordre» (GALTIER I, pp. 345-346). 


Mais la personnalité psychologique humaine du Christ n'est nulle- 
ment ontologique : 


« [Il faut] exclure que son je ou son mo? humain soit person- 
nel. Sans doute est-il personnel en ce sens qu'il appartient à 
une personne, à la personne composée du Christ ou du Verbe 
incarné ; mais ne lui appartenant qu'à raison de la nature hu- 
maine avec laquelle il se confond ou dans laquelle il a sa ra- 
cine et son point d'attache, il n'a rien en lui-méme de propre- 
ment personnel» (op. cit., pp. 347-348). 


Quant aux Personnes de la Trinité, nous l'avons déjà vu, le P. Gal- 
tier ne leur reconnait aucune possession « personnelle » de la conscience 
divine. Voilà donc le paradoxe supréme : si, d'une part, c'est à son as- 
somption par le Verbe que la nature humaine du Christ-Jésus doit de 
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n'étre pas ontologiquement une personne, c'est bien, d'autre part, à 
cette nature humaine dotée, tout comme la nôtre, d'un JE psycholo- 
gique, que, seul des Trois Personnes divines, le Verbe incarné doit de 
jouir d'une conscience qui lui soit propre et personnelle. 


« Comme centre ou foyer d'activité psychique strictement per- 
sonnel et incommunicable, on ne découvre ici que la conscience 
humaine » (op. cit., p. 367). 

«Le centre psychologique de cette vie d'homme ne saurait 
se trouver que dans la nature où elle s'est déroulée tout entière. 
La personne qui la vit n'en a point d'autre qui lui appartienne 
en propre. C'est uniquement par cette nature vivante et con- 
sciente qu'elle se pose parmi les hommes comme personne dis- 
tincte » (op. cit., p. 369). 

«[La] vision [béatifique] fait [...] que le Christ ait humaine- 
ment conscience de se connaître tout entier par son humanité. 
Il doit à la nature ainsi illuminée d'avoir de lui-même une con- 
naissance qui lui soit vraiment personnelle. Seul de la Trinité, 
le Verbe incarné se connaît de la sorte ; seul il possède ce centre 
d'activité consciente dans lequel et par lequel il se voit tel qu'il 
est» (op. cit., p. 360). 


Ainsi, grâce à son incarnation, le Verbe a-t-1l de Lui-méme une 
conscience qui lui soit vraiment personnelle et dont Il serait privé sans 
cette incarnation. Nous sommes bien aux antipodes de la christologie 
de saint Thomas d'Aquin. 


4. Note sur deux auteurs. 


Le P. Rahner tient, somme toute, une position de base assez semblable 
à celle du P. Galtier, ainsi qu'il appert des textes suivants : 

« $i la nature humaine [...] n'est comprise, écrit-il, que dans son sens 
courant et habituel de pur «instrument », alors son possesseur ne peut 
plus étre. concu comme médiateur [...] Une nature, ainsi comprise, ne 
peut en aucun cas servir de substrat à un autre sujet moral en relation 
avec Dieu, puisque tout ce qui serait vraiment subjectif dans ce sujet 
moral (c'est-à-dire dans la nature humaine) serait le Logos lui-même. 
Or, c'est avec lui pourtant que le médiateur doit établir une médiation » 
(RAHNER, pp. 125-126. C'est nous qui soulignons). 

«On peut et on doit évidemment dire [...] que la nature humaine 
du Logos posséde un véritable centre d'activité spontanée, libre, spiri- 
tuelle, une conscience humaine qui se tient, en face de la Parole éter- 
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nelle, comme une créature, dans l'attitude authentiquement humaine de 
l'adoration et de l'obéissance, dans la conscience radicale de son être 
créé [...] Cette sphére conscientielle de type subjectif, fermée sur soi, en tant 
que créée, ne connait pas et ne peut pas connaitre son appartenance au 
Logos, dans le sens qu'implique l'union hypostatique, si ce n'est par 
une communication objective qui repose sur la vision béatifique de 
cette conscience humaine » (op. cit., p. 127. C'est nous qui soulignons). 4? 

On lit encore : «[...] On en arrive à penser que là où il y a une per- 
sonne, il y a une liberté, un seul centre d'opérations personnelles, en 
face duquel tout autre réalité (nature, natures) ne peut étre, dans cette 
personne et pour elle, que matériaux et instrument, agent d'exécution 
et manifestation de cette personne libre. Or, justement il n'en est pas 
ainsi pour Jésus, car alors il ne serait que Dieu agissant dans une forme 
humaine, il ne serait pas cet homme véritable, qui, dans l'authenticité 
de sa liberté humaine, peut étre notre médiateur auprés de Dieu » (op. 
cit., p. 130). 

Nous disons, nous, que le Verbe incarné est Dieu agissant dans une 
forme humaine et qu'Il est pour autant un homme véritable, authenti- 
quement libre. S'Il n'a qu'un seul centre (JE) d'opérations personnelles, 
Il a bien portant deux Moi, au titre de ses deux natures. Laissons là 
de côté toute image d'instrument matériel ou mécanique : la Personne 
du Verbe se manifeste librement dans une nature humaine plus par- 
faitement libre que la mienne. Nul n'est plus riche en humanité que 
le Verbe fait chair : tel est l'Homme par excellence, notre Médiateur 
auprès du Père. 


Nous voudrions signaler encore comment peut s'exprimer au sujet 
de l’âme du Christ une théologie qui n'est pas la nôtre. Nous n'écririons 
pas, par exemple, avec le P. Spiazzi : 


«È l’anima che in Cristo, come e più che in noi, è capace di 
udire la voce di Dio, di rispondergli, di accettarla : “ Io accetto, 


48 « L'union substantielle de l'humanité du Christ avec le Logos, pour autant 
qu'elle est une détermination (donc une actuation) de la nature humaine elle- 
méme, ne peut pas rester inconsciente [..] [Il est] métaphysiquement impos- 
sible que cette actualité, si haute dans l'échelle de l'étre, demeure inconsciente 
à un sujet qui est précisément conscient de soi [...] L'áme humaine du Christ 
est immédiatement, ontologiquement et consciemment, ““ dans le Logos ”. La 
vision immédiate est (si l'on peut exprimer ainsi, pour plus de clarté, ce que 
nous pensons) la conséquence et non la condition de la conscience d’être dans 
le Logos de l'àne du Christ» (RAHNER, p. 141 et p. 147). — Selon nous, ce 
n'est pas l’âme du Christ qui a conscience d’être dans le Logos, mais celui-ci 
qui a conscience d'avoir assumé, une « âme et conscience » humaine. 
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io non contraddico " come già diceva il Profeta (Is. 50, 5). Io 
ubbidisco, “ il mio cibo è fare la volontà del Padre ” (Gv. 4, 34). 
“ Secondo che il Padre.mi ha comandato, io faccio " (Gv. 14, 31). 
Sembra quasi dire: — questo è il mio gusto, di fare la volontà 
del Padre » (SPIAZZI, p. 14). 

«È l’anima di Cristo vivente di una vita imperitura che può 
dire : “ Io sono la risurrezione e la vita " (Gv. 11, 25) » (06. ctt., 
DIS): 

« n appartiene a Dio essa scopre în se stessa Dio, e nella 
profondità di se stessa, vedendo il suo Io divino, vede l'Essenza 
di Dio per la visione beatifica di cui è dotata» (p. 69; c’est 
nous qui soulignons. Voir p. 71). 

«Dinanzi a Dio infinitamente santo, che l'Anima di Cristo 
conosce in se stessa, perchè una Persona divina è il suo Io, 
sente anch'essa di essere santa [...] » (p. 73). 

« Riconosce tutta la trascendenza del mistero della Trinità 
riguardo a sè, come anima umana, e tuttavia la vede intima a 
sè » (p. 70). 

«L'Anima di Cristo vede questa pace (di Dio), ne gode, vi 
si abbandona, con un gettito di sè pieno di confidenza, che si 
esprime in vita e in morte. Il Padre tutto gli ha dato. “ Io lo 
so che tu, Padre, sempre mi esaudisci " » (Gv. 11, 42) (p. 84). 


De telles manières de s'exprimer attribuent bien à l'âme du Christ 
non seulement le moi que nous lui reconnaissons, mais encore le Je 
que nous lui refusons. Le P. Spiazzi poursuit dans le même sens : 


« L'anima di Cristo porta in sé il silenzio del Padre [...] Porta 
in sè, Y Anima di Cristo il silenzio del Verbo splendore di eterna 
giustizia, che adora, di luce, che contempla, di bellezza, che 
gode, di purezza, che in sé riflette [...] Porta in sé il silenzio 
dello Spirito Santo, infinito amore » (p. 86. C'est nous qui sou- 
lignons). 

«L'Anima di Cristo [...] pensando a se stessa scopre in sè 
l'Io del Verbo [...] Per quello che riguarda la sua attività umana, 
si dona, si fa tutta del Verbo, si offre al Verbo e, nel Verbo, 
alla Trinità [...] » (p. 122). 

«Nel Verbo vede l’Essenza divina, e quindi percepisce inti- 
mamente la distanza infinita tra il suo Io, che è l'Io del Verbo, 
e se stessa, come creatura, nella sua natura umana» (p. 140). 

« Nella sua adorazione l'Anima di Cristo entra in dialogo con 
l'Ineffabile, col Dio nascosto, che essa tuttavia vede nel Verbo, 
Luce, Verità, Sapienza, Bellezza, cui appartiene» (p. 143). 

«[Fare] omaggio della nostra piccolezza alla grandezza infi- 
nita di Dio, con un senso profondo di quella sottomissione che, 
come ci risulta dal Vangelo, anche l'Anima di Cristo riconosceva 
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in sé, quando diceva : Pater maior me est : “il Padre è superiore 
a me” (Gv. 14, 28) » (p. 150). 

« Veramente l'Anima di Cristo, come e più dell'anima di Ma- 
ria, è la Omnipotentia supplex ; è onnipotente non per natura, 
ma onnipotente, per dir così, per grazia, sicchè dall'intimo, per 
la consapevolezza che ha della sua unione col Padre, può dire 
al Padre: “Io voglio " » (p. 159). 


L'auteur écrit enfin : «Noi vediamo quindi l'Anima di Cristo innal- 
zata al di sopra di tutte le creature, regalmente signora e giudice del- 
l'universo » (p. 236), mais à l'appui de cette affirmation il cite ce texte-ci 
de saint Thomas qui pourtant dit autre chose (car la nuance exprimée 
par le mediante l' Anima, per animam Christi, laisse entendre que le Sei- 
gneur, c'est le Verbe incarné et que l'áme, elle, ne peut pas étre dite 
domina) : « Cristo ha il potere di giudizio non solo sugli angeli, ma an- 
che sull'amministrazione di tutto il creato. Se infatti... le cose inferiori 
secondo un certo ordine sono rette da Dio per mezzo di quelle superiori, 
conviene dire che tutte le cose sono rette mediante l'Anima di Cristo, 
che è sopra tutto il creato... » (III, q. 59, a. 6, ad 3m) » (p. 236).? 


IV 
S. EXC. MGR PARENTE ET LE P. LONERGAN 


Nous avons déjà dit ce en quoi nous étions en parfait accord tant 
avec Mgr Parente qu'avec le P. Lonergan, — et cet accord va trés loin, 
— mais il nous reste à souligner brièvement nos divergences respecti- 
ves, sauf erreur d'interprétation de notre part quant aux points examinés. 


l. Mgr Parente. 


On connait la solution spécifique apportée par Mgr Parente au pro- 
blème qui nous occupe : l'analogie de l'expérience mystique °° poussée 
à son maximum dans le cas unique de l'union hypostatique au bénéfice 
de l'autoconscience humaine du Christ. La conscience humaine du 


49 Voir encore dans le sens de cette remarque III, q. 16, a. 3, utrum Christus 
possit dici homo dominicus, déjà cité et commenté. 

50 PARENTE II, p. 366-371. 

51 Ibidem, pp. 359-366. — «Il Verbo domina la sua attività umana e la 
dirige: questo influsso operativo é comune alle Tre Persone secondo la linea 
della causalità efficiente, ma resta esclusivo del Verbo secondo la linea della 
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Christ ne peut donc pas ne pas s'expérimenter conscience du Verbe 
incarné, de manière obscure, abstraction faite de la vision béatifique, 
mais elle reçoit de cette vision une confirmation infiniment lumineuse. 
Grâce à cette vision, 


«la sua coscienza psicologica passa da una intuizione oscura 
a una intuizione chiara dell'lo, che è il Verbo». — «Non si 
tratta, come vogliono alcuni, di una sostituzione della coscienza 
con la scienza o infusa o beata, ma di una corroborazione della 
coscienza stessa in virtù di quei doni soprannaturali » (PARENTE, 


LL P. 377): 


Notre difficulté n'est pas du côté de l'analogie de l'expérience mys- 
tique. C'est bien cette analogie qui éclaire à sa manière l'expérience 
spirituelle de l'Homme-Dieu. Notre difficulté est du côté de l'auto- 
conscience humaine du Christ. Pour nous auto est de trop. Conscience 
oui, autoconscience, non. Cela nous paraît découler rigoureusement de 
la métaphysique dogmatique de la natura assumpta. L'âme du Christ 
ne peut pas avoir l'autoconscience de son être divin personnel, car, 
n'etant pas une personne, elle ne peut pas être consciente de soi. C'est 
le Verbe qui est conscient de soi jusque dans sa nature humaine.?? 
Mer Parente écrit encore : 


«L'autocoscienza umana in Lui ha come oggetto proprio 
l'umanità nel suo essere e nel suo operare. Ma l'umanità di 
Cristo manca della sua personalità naturale e però non ha vera 


causalità formale, cioè terminativamente. Per tanto il rapporto ontologico sta- 
bilito dall'unione ipostatica tra natura umana e il Verbo passa alla sfera psi- 
cologica e diventa cosciente per due vie : una è quella dell’autocoscienza abi- 
tuale e attuale dell’anima riguardo alla sua natura e al suo essere (che nel caso 
di Cristo è l’essere divino); l’altra è quella dell’influsso operativo della Per- 
sona del Verbo sulla natura umana assunta, per cui la coscienza umana ha 
come unico soggetto avvertito il Verbo stesso. — Non è perciò assurdo che le 
due coscienze di Cristo trovino la propria unità psicologica nell’unità del sog- 
getto o persona, che è il Verbo, termine e principio agente dell'una e dell'altra, 
come è principio sussistente nelle due nature» (PARENTE, I, p. 189). 

52 Mentionnant la suppression de l'expression conscientiam sui dans le canon 
projeté au Concile du Vatican (voir ci-dessus p. 20) Mgr PARENTE la commente 
en ces termes: «In conclusione: la vicenda di Gunther al Concilio Vaticano 
dimostra che la Teologia del tempo, approvata dalla Chiesa, non era favore- 
vole alla teoria di un Io umano di Cristo in base alla autocoscienza e alla libera 
volontà della natura assunta; pur ammettendo queste, si diffidava di quell’Io 
e non si voleva sentire parlare di personalità psicologica umana nell’ Uomo- 
Dio » (II, p. 310). C’est nous qui avons souligné. — Selon nous, le P. KLEUTGEN 
entendait bien désapprouver l'expression «comscientiam sui» comme mani- 
festant l'une des propriétés essentielles de la nature assumée. Nous suivons 
le P. KLEUTGEN, ainsi compris. 
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autonomia né ontologica né psicologica, sussistendo e quindi 
personificandosi in certo modo nel Verbo, il quale conseguente- 
mente entra nella sfera di quell'umanità prestando il suo essere 
e muovendo all'azione » (II, p. 375). 


Mais c'est précisément parce que nous sommes pleinement d'accord 
avec l'auteur pour dire que l'humanité du Christ n'a aucune véritable 
autonomie ni ontologique ni psychologique, que nous ne voyons pas 
comment pouvoir affirmer l'autoconscience humaine du Verbe incarné. 
Dire autoconscience, n'est-ce pas logiquement devoir dire autonomie 
psychologique? Là git pour nous la difficulté de la position que nous 
examinons. 

L'éminent théologien le reconnait encore fort bien : 


«In altri termini il Verbo assolve in linea di massima nella 
natura umana di Cristo la funzione propria della persona umana » 
(ibidem). 


Nous en sommes pleinement d'accord, mais l'auteur enchaine aus- 
sitót : 

«La coscienza umana dunque ripiegandosi sulla natura non 

può non avvertire che questa natura esiste e opera in virtù di 

un Altro, cioè in dipendenza del Verbo, che /a investe col suo 

essere, la fa sussistere e la regge in tutta la sua attività. E sic- 

come è proprio della coscienza psicologica polarizzare l'essere e 

l’attività di una natura intorno all’Io (persona), la coscienza 

umana di Cristo deve registrare un Zo che é la sua personalità » 
(ibidem. — C'est nous qui soulignons). 


Dans le texte précité la conscience humaine du Christ n'est-elle pas 
implicitement hypostasiée et traitée comme sujet? Réfléchissant sur sa 
nature, elle se rend compte que celle-ci existe et agit en vertu d'un 
Autre (le Verbe). La conscience du Christ enregistre ainsi un JE (celui 
du Verbe) qui est, nous dit-on, sa personnalité. Mais si le JE du Verbe 
est la propre personnalité de cette conscience, il n'est pas un Autre 
et n'a pas a être enregistré. Le Verbe n'est pas un Autre, Il est bien 
l'unique JE, l'unique sujet de cette nature concrète d'homme, car cet 
homme est le Verbe incarné. Aucun probléme ne se pose ni ne peut 
donc ici se poser à partir de la conscience humaine comme autocons- 
cience en tant qu humaine. Le Verbe est Lui-méme l'unique autocons- 
cient en cette nature humaine. Ainsi, dans la partie constructive de sa 
thèse, sous le vocable d’autoconscience humaine, l'auteur n'a-t-il pas 
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laissé se réintroduire implicitement, en la conscience humaine du Christ, 
le JE qu'il en avait pourtant, à juste titre, radicalement et formellement 
exclu? Nous inclinons à le penser.?? 


2. Le P. Lonergan. 


Le P. Lonergan avait, en certains textes cités plus haut, pleinement 
et clairement résolu, pensons-nous, le vrai problème de la conscience 
du Christ. Mais, de fait, il recourt pourtant à la vision béatifique pour 
résoudre ce que nous appelons le faux problème de cette conscience, 
et cela, croyons-nous, parce qu'il n'a peut-être pas assez directement 
perçu que la nature humaine n'est pas, comme telle, sui conscia.?* Nous 
examinerons, de ce point de vue, certaines de ses propositions. 


53 A l’objection qui lui est faite : « Si obietta : come mai una facoltà finita, 
quale è la coscienza umana di Cristo, può percepire la Persona divina del 
Verbo? », Mgr PARENTE répond notamment : « La conscienza umana di Cristo 
non va equiparata sic et simpliciter alla coscienza nostra, perché, a differenza 
della nostra essa si trova elevata alla sfera divina in forza dell'unione ipostatica. 
e però la sua attività, come quella di tutta la natura assunta, è sotto l'influsso 
e il dominio del Verbo » (PARENTE II, p. 376). 

On lit encore à ce sujet: « Basta pensare che il Verbo entra nella sfera 
umana ontologicamente con lessere comunicato alla natura assunta e dinamica- 
mente con l’influsso sull’attività di essa: dunque il Verbo non è necessaria- 
mente fuori del campo della coscienza umana di Cristo. Nè è difficoltà insu- 
perabile quella che il Galtier, appoggiandosi all’autorità di alcuni Tomisti, 
avanza, cioè l'impossibilità per una facoltà finita di attingere l'Infinito. Ri- 
sponderemo più in là adeguatamente a questa difficoltà, ma fin da ora osser- 
viamo che quel principio non va esagerato, altrimenti la visione beatifica (at- 
tuata nella creatura per mezzo del lumen gloriae, creatura anch'essa) diventa 
un assurdo! Peraltro non diciamo che la coscienza umana di Cristo (Essere 
straordinariamente singolare !) esaurisce l'essere e la Persona del Verbo, ma che 
attinge la sua natura come dipendente nell'essere e nell’operare dal Verbo. 
Il che non ripugna specialmente se si considera che quella coscienza, come la. 
natura umana a cui appartiene, é situata, iu forza dell'unione ipostatica, nella 
sfera divina, cioó in una condizione fondamentalmente soprannaturale, anche 
a prescindere dalla grazia. Più che l'anima beata la natura umana di Cristo. 
è immersa tutta nel divino, pur rimanendo, come l'anima beata, se stessa, cioè 
una creatura finita» (op. cit., pp. 342-343). 

De ce point de vue notre difficulté serait la suivante: en raison méme de 
la transcendance divine par rapport à toute nature et toute faculté créées, si 
profonde et si certaine soit une intuition de Dieu ut est în Se, si celle-ci n’est 
pas de l'ordre de la vision béatifique, il reste qu'elle soit de l'ordre de la foi 
théologale. Sans la vision béatifique, le Christ aurait donc eu, comme homme, 
la foi en sa divinité, et la vision béatifique étant donnée, cette intuition de foi 
aurait été évacuée. L'une et l'autre hypothése, pensons-nous, confirment notre 
these: l’autoconscience n'est pas une propriété de la nature assumée. 

54 « By consciousness we are aware of ourselves but we do not understand 
our natures; because we know ourselves only sub vatione experti, we wonder 
what we are; and that wonder gives place to knowledge when we understand 
quid sit homo. But Christ as man was similar to us in all things save sin. He 
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Soient les deux affirmations suivantes : 


«1. Christus ut homo sub ratione experti se ipsum attingit 
per operationes suas humanas et secundum perfectionem ipsa- 
rum operationum. 

«2. Christus ut homo per conscientiam suam humanam atque 
scientiam suam beatam clare intelligit et certo iudicat se esse 
Filium Dei naturalem et verum Deum » (LONERGAN, p. 106). 


La première de ces deux positions demanderait selon nous à être 
ainsi modifiée : « Verbum Dei ut incarnatum sub ratione experti se 
ipsum attingit in operationibus suis humanis (non per) et secundum per- 
fectionem ipsarum operationum ». Nous nous en sommes déjà expliqué. 

Nous modifierions comme ceci la seconde proposition : « Verbum Dei 
incarnatum clare seipsum intuetur in intellectu suo humano ope visio- 
nis beatificae ». La conscience humaine n'intervient pas, formellement 
comme telle, dans la connaissance de la vision béatifique (bien qu'elle 
ne puisse pas ne pas l'accompagner et en recevoir un ennoblissement 
infiniment transcendant). La vision béatifique donne au Verbe de Dieu 
d'expérimenter la joie de Se voir Lui-méme dans son intelligence hu- 
maine, mais elle n intervient pas dans la solution du probléme de savoir 
comment le Verbe incarné a conscience de son incarnation, probléme 
auquel nous ramenons celui de savoir comment cet homme sait qu'll 
est le Fils de Dieu. Il faut distinguer les deux propositions suivantes : 
le Verbe incarné qui est Dieu s'atteint comme homme en son humanité (cela, 
grâce à sa conscience divine personnelle assumant consciemment une 
nature humaine dotée de conscience), — le Verbe incarné s'atteint comme 
Dieu en son intelligence humaine (cela, gráce à la vision béatifique). Autre 
est le point de vue du sujet conscient (qui est conscient d'avoir deux 
consciences), autre est le point de vue d'une connaissance surnatuielle 
accordée à ce sujet en son intelligence humaine (la vision béatifique). 

Le P. Lonergan expose comme suit en quoi consiste la conscience 
qu'a le Verbe de ses opérations d'homme : 

«Nam (1) is qui conscius est, Christus ut homo est. 

«Iterum (2) is cuius conscius est, Christus ut homo est; per 
conscientiam enim conscius se ipsum attingit. 

«Ideo (3) conscius est quia sensitive et intellective operatur ; 


nam per operationes eiusmodi homines sunt conscii, et Christus 
ut homo est per omnia nobis similis absque peccato. 


was awate of himself by consciousness, yet by that consciousness he did not 
. know quid sit; moreover, since he had two natures, he had a twofold wonder, 
quid sit homo and quid sit Deus: the answer to the second was the beatific 


vision» (LONERGAN II, pp. 264-265. 
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«Eatenus (4) conscius est quatenus facit ipsa harum opera- 
tionum perfectio ; quatenus ergo Christus ut homo sentit, em- 
pirice est conscius ; quatenus intelligit, intellectualiter est con- 
scius ; quatenus iudicat, rationaliter est conscius ; quatenus eli- 
git, moraliter est conscius. : 

« Denique (5) cum conscientia sit praevia quaedam atque in- 
formis notitia sui suorumque actuum, sub ratione experti Chri- 
stus ut homo Christum ut hominem attingit. Quamvis enim 
Christus ut homo et se intelligat et se affirmet, tamen per suam 
intelligentiam se intelligit et per suum iudicium se affirmat » 


(LoNERGAN I, p. 108). 


Nous modifierions ces assertions de la maniére suivante : 

1) Is qui conscius est, Verbum Dei est. Et hic est Christus. 

2) Is cuius conscius est, Verbum Dei est. Per conscientiam enim 
divinam ut suam conscius se ipsum attingit. 

3) Conscius est in natura humana quia sensitive et intellective opera- 
tur. — Per operationes eiusmodi homines sunt conscii confuso modo 
personalitatis et naturae suae. — Per operationes eiusmodi Verbum Dei 
conscium est naturae suae humanae assumptae, non vero suae persona- 
litatis, quae divina est. At in linea naturae humanae Christus conscius 
est ut nos omnes quibus hac in linea per omnia similis factus est absque 
peccato. 

4) Le texte est à retenir ainsi : Eatenus conscius est humano modo, etc. 

5) Ici nous distinguerions et nous dirions : Christus formaliter ut 
homo non SE intelligit nec SE affirmat. Dico ut homo, in quantum caret 
personalitate humana. Sed Christus, qui homo, SE utique intelligit et SE 
affirmat Deum, ut Verbum scilicet conscie incarnatum in natura in qua 
conscientia gaudet humana. 

Le P. Lonergan poursuit : 


« Deinde asseritur, cum Christo homini innotescat (1) ex parte 
subiecti per conscientiam humanam ipse sibi et (2) ex parte 
obiecti per visionem beatam Filius Dei naturalis, inquantum 
haec duo in consideratione ipsius Christi hominis simul suman- 
tur, Christum ut hominem ex parte obiecti et clare intelligere 
et certo affirmare se (secundum proprietatem huius reflexivi) 
esse Filium Dei naturalem et verum Deum » (of. cit., p. 108). 


Ici, nous devons encore marquer notre désaccord. 

1) Subjectivement, le Verbe de Dieu est bien présent à sa conscience 
humaine, pour autant que sujet divin conscient, Il a consciemment 
assumé cette conscience, mais il ne s'ensuit pas que formellement « ipse 
sibi per conscientiam humanam innotescat», car si cette nature-cons- 
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cience humaine fait qu'Il est et se sait homme, elle ne fait pas qu Il 
soit ni se sache Dieu. Or, Lui-méme est Dieu. 

2) Objectivement, Fils de Dieu, le Christ n'a pas besoin de la vision 
béatifique pour savoir qu'Il est Dieu et le demeure s'étant incarné. 
L'affirmation de deux consciences divine et humaine en un seul sujet 
divin conscient suffit à la solution de notre probléme dés lors qu'il est 
bien posé. La vision béatifique demeure hors de cause tant du cóté du 
Verbe que du cóté de la nature assumée : du cóté du Verbe, elle est 
insuffisante, car elle requiert d'étre subjectée dans une intelligence créée, 
et du cóté de la nature assumée, elle est inopérante, non par défaut 
d'intelligence créée, mais par défaut de sujet. C'est toujours le méme 
phantasme qu'il faut exorciser: il n'y a en Jésus-Christ aucun sujet 
conscient autre que le Verbe de Dieu, il n'y a en Lui aucun sujet qui 
ait besoin de savoir qu'il est Dieu, et c'est bien évident, car si tel sujet 
avait besoin de savoir qu'il est Dieu (autrement qu'en étant Dieu par 
identité), c'est qu'il ne serait pas Dieu. Il n'existe aucun homme en 
Jésus dont il faille expliquer comment il se sait Dieu, car Jésus, cet 
homme, EST Dieu fait homme : Il EST le Verbe de Dieu ayant assumé 
une nature humaine. Doués de la vision béatifique, un homo assumptus, 
une natura sui conscia, ne pourraient qu être confirmés dans leur certi- 
tude de n'étre pas Dieu. 

Nous sommes donc pleinement d'accord avec le P. Lonergan lorsqu'il 
écrit (mais sans étre, pensons-nous, totalement logique avec soi-méme) : 


« Quia ergo Christus ut homo personam divinam in se includit, 
idem est ponere Christum ut hominem sui conscium ac ponere 
personam divinam sui consciam. Qua de causa, asserto nostro 
adversantur omnes qui subiectum conscientiae humanae Christi 
ponant sive (1) hominem quemdam assumptum, sive (2) subiec- 
tum quoddam psychologicum seu ‘ ego” psychologicum quod 
cum persona divina non identificetur, sive (3) animam Christi 
humanam, sive (4) naturam Christi humanam, sive (5) conscien- 
tiam Christi humanam. Attamen in ipsis auctoribus legendis 
sedulo distinguendum est inter modum loquendi et veram eorum 
intentionem, praesertim cum haec quaestio omnino sit recentior 
et perpauci perspectum habeant quid sit conscientia » (of. cit., 


p. 109). 


Mais nous ne pouvons pas souscrire à la manière dont est posé le pro- 
blème de le conscience du Christ dans les affirmations suivantes : 


« Proinde quamvis omnino necessarium sit in Christo homine 
personam divinam personae divinae esse consciam, tamen hoc 
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solum affirmare non sufficit. Sicut enim vera et propria est 
humanitas Christi, ita etiam vere et proprie humana est con- 
scientia Christi ut hominis. Qua de causa, fer conscientiam vere 
et proprie humanam persona divina est personae divinae conscia. 
En difficultas! En problematis nodus ! » (ibidem. — C'est nous 
qui soulignons). 


Non, ce n'est qu'un pseudo-problème. Il n'y a aucune raison d'affir- 
mer, de postuler que la personne divine du Verbe soit consciente d'elle- 
méme PAR sa conscience humaine. Qu'elle soit consciente d'elle-méme 
EN sa conscience humaine (que le Verbe se sache homme), oui, bien 
sür, mais qu'elle se sache Dieu PARCE QU'ELLE EST INCARNÉE, au titre 
méme de son incarnation, non, bien évidemment. Encore une fois la 
vision béatifique n'y changera rien: elle ne fera pas que cet homme 
soit Dieu s'il n'est qu'un homme comme vous et moi, — et elle ne ferait 
pas que Dieu Lui-même se sút Dieu fait homme, si, par impossible, 
Il l'avait ignoré. La perspective de la vision béatifique demeure EN 
DEHORS de notre probléme.?? 

L'argumentation du P. Lonergan nous confirme, malgré lui, qu'il 
en est bien ainsi. Il écrit en effet : 


« Ut Christus homo clare et intelligat et certo iudicet se esse 
Filium Dei naturalem et verum Deum, requiruntur et sufficiunt 

« (I) conscientia sui, 

« (2) in qua subiectum (quod per conscientiam sibi innotescit) 
est Filius Dei naturalis et verus Deus. 

«(3) clara intelligentia quidditatis Filii Dei naturalis et Dei 
veri, et 

« (4) perspicientia identitatis et subiecti conscii et obiecti quid- 
ditative intellecti. 

« Atqui hae conditiones necessariae atque sufficientes per con- 


55 Nous ne souscrivons donc pas à cette affirmation du P. CrAPPI: « È con- 
templando faccia a faccia la sua Persona e la sua Divinità, in Lui sussistente, 
esistente ed operante, che quell'Uomo sa e sente (con percezione intellettuale) 
di essere Figlio di Dio e perció il dualismo fisico e psicologico scompare. Questa 
è l’unica illustrazione del mistero, che ci appare conforme alla rivelazione: e 
alla teologia dell'Aquinate » (CIAPPI, p. 438). 

Selon le P. PEREGO, la position du P. DIEPEN peut être ainsi résumée : 
« [Diepen] concorda col Galtier nell'ammettere la necessità della visione bea- 
tifica per il raggiungimento della persona del Verbo, non però come correttivo, 
ma come integrativo ; concorda col Parente nel negare l'autonomia operativa 
della natura assunta e l'esistenza in Cristo di ogni “io” umano ; si scosta dal- 
l'uno e dall'altro nell'ammettere una percezione confusa di un qualcuno, dal 
quale dipende l'operazione umana del Salvatore, il quale qualcuno, in concreto, 
è la Persona del Verbo, l’ “io” del Verbo» (PEREGO I, p. 99. — Voir DIEPEN, 
p. 532). — Notre objection fondamentale demeure toujours la méme. 
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scientiam Christi humanam et scientiam eiusdem beatam im- 
plentur. 


«Ergo per conscientiam Christi humanam et scientiam suam 
beatam Christus ut homo et clare intelligit et certo iudicat se 
esse Filium Dei naturalem et Deum verum » (of. cit., pp. 111-112). 


Dans la première proposition de la majeure, nous entendons par 
Christus homo, « Christus qui est homo», et non pas « Christus ut est 
homo », pour les raisons rappelées ci-dessus. Cela dit, la conscientia sui, 
dont il est question (n. 1), ne peut pas être formellement la conscience 
humaine du Christ (comme l'exige le contexte de la mineure où il est 
question de la vision béatifique), ce ne peut étre que sa conscience di- 
vine, c'est à dire la science divine comme appropriée au Verbe dans la 
conscience qu Il a de Lui-même. La majeure étant ainsi comprise et 
admise, nous la compléterions comme ceci : 

«(5) assumptio conscia naturae humanae integrae >. 

La mineure et la conclusion de ce syllogisme d'exposition deviendraient 

alors : 


«Atqui hae condiciones implentur quin ad visionem beatifi- 
cam recurratur. 

« Ergo visio beatifica non requiritur ad problema nostrum 
conscientiae Christi rite solvendum. 


Nous lisons encore : 


« Constat praeterea has duas conscientias inter se communicari 
ex parte obiecti ut Christus ut Deus sciat se esse hunc hominem 
et Christus ut homo sciat se esse Filium Dei naturalem » (of. cit., 
p. 125. — C'est nous qui soulignons). 


Ne retrouvons-nous pas là l'ambiguité à dissiper? Le Christ en tant 
qu homme sait-Il qu'Il est le Fils de Dieu? En tant que sujet Il est Dieu 
et le sait donc par identité, — au titre de la nature assumée la question 
ne se pose pas. Mais le Verbe incarné se sait homme car c'est consciem- 
ment qu Il assume une nature dotée de conscience humaine. Autre 
chose est d'étre conscient de soi dans et par une nature humaine, au 
titre d'une personnalité connaturelle à cette nature, et c'est notre cas, 
autre chose est d'étre conscient de soi dans et par la nature divine, in- 
dépendamment de la nature humaine, et, de fait, aussi dans une nature 
humaine, mais non par elle: et c'est le cas du Christ- Jésus. 
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* 
* * 


Et maintenant c'est de bon gré que nous soumettons aux critiques 
des théologiens les conclusions que nous avons cru devoir tirer des 
principes de saint Thomas d'Aquin sur l'un des aspects psychologiques 
encore controversé du mystère du Verbe fait chair. 


Rome, 30 septembre 1959 


Fr. PHILIPPE DE LA TRINITÉ, O.C.D. 


PAIE LATIS CULTOS OUMRANENSIS 
II 


SUMMARIUM. — Prosequendo studia circa 10$, quasi nova, rammenta quae- 
dam «notae essentiales » vitae asceticae Qumranensis proponuntur : cultus di- 
vinae voluntatis ostenditur, et de usu vitae disseritur in his quae apud Qum- 
ram votis obedientiae, paupertatis, castitatis assimilantur, unde statum veri 
nominis religiosum in asceterio illo viguisse censetur. 


Praenotamen 


Cum omnis societas monastica et amore Dei (quasi formali principio) 
et legibus communem vitam temperantibus (quasi fundamento mate- 
riali) constituatur, et de his et de illo — quomodo in Regula Unionis 
seu Manuali Disciplinae ? appareant — erit agendum, ut de vita monastica 
Qumranensi quae illo Manuali regatur loqui possimus. 

Sed sicut Deus amandus est omnibus semper et ubique mortalibus 
neque ideo cuncti monachi fiunt, ita complures societatum formae etiam 
religioso obtutu invectae inde a priscis temporibus et apud ethnicas 
gentes et in populo electo fuerunt, neque tamen qui coetibus illis adhae- 
serunt monachi sunt appellandi. De Deo cunctis hominibus et Judaeis 
et incircumcisis amando hic disserendi locus non est? neque omnes 
religiosae gentilium societatum formae hic memorandae; * sed satis est 
cum cl. L. Rost ? affirmare coetus diversos et consociationes hinc inde 


1 Cfr. primum articulum nostrum sub eodem titulo publici juris factum in 
Eph Carm 9 (1958) 391-411. 

2 De ms. hoc nomine appellato cfr. Eph Carm 9 (1958) 392-393. 

Humanissimus lector memoria teneat idem ms designari indicibus Manuale 
Disciplinae (DSD), Regulae Unionis, Regulae Communitatis, Serek ha - Yahad 
(zQS); ab hoc ms autem differt Regula Congregationis seu Serek ha - Edâh 
10893). 
3 De hac re utiliter conferri possunt pro religione Biblica: G. QUELL - E. 
STAUFFER, &yardo - Gyr - dyarentóc, TWNT I 20-55; pro religionibus extra 
Bibliam : TH. OHM, O.S.B., Die Liebe zu Gott in den michtchristlichen Religionen, 
Freiburg i Br 1957. 

4 Praeter librum in nota praecedenti laudatum adhiberi possunt diversi 
articuli ex RGG. 

5 L. Rost, Gruppenbildungen im Alten Testament, in ThLZ 80 (1955) 1-8. 
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in populo electo exstitisse atque cum iis institutum Qumranense in 
quibusdam convenire, in multis differre. Neque usquam invenimus ante 
Qumrân — quoad novimus, inquam — Judaicam vitam monasticam 
proprie dictam. Dei quidem amor in sacra pagina officium hominum 
dicitur pluries $ isque amor est quo religio omnis existit quae homines 
Deo religat, is amor est qui e gentibus cunctis filios Israël segregat,* 
is qui hinc inde sibi vindicat viros altiora facturos,? is qui pro posse 
perfectus sit apud omnes vel mediis in curis vitae terrestris degentes. 
Is amor est qui Judaica re versus finem volvente specialem induit vim 
et eo tetendit, ut tota quorundam vita divino cultui manciparetur, non 
tantum ut interna rerum gerendarum intentio et sacra celebranda in 
Deum ferrentur, sed ut externa quoque rerum omnium ordinatio per 
totum vitae decursum a Deo procederet et in Ipsum dirigeretur : unde 
surgit religio stricte dicta seu status religiosus.** 


Cujus statüs et amorem Dei specialem et vitae ordinationem stabilem 


seu modum in communi vivendi secundum proprias ipsius societatis 
leges !? — quatenus pro instituto Qumranensi in Regula Unionis exhi- 
bentur — paginae quae sequuntur aliquantulum saltem indagare in- 
tendunt. 


I. DE «PRINCIPIO FORMALI» VITAE QUMRANENSIS 


Priore jam articulo, cum de fine instituti Qumranensis ageremus,? 
textum protulimus a quo Regula Unionis exordium sumit lectu pul- 
cherrimum in quo religiosae vitae — ut ita dicam — «formale princi- 
pium? compendiose evocatur, cum dicitur Deum esse quaerendum et 


$ Si non inspicias nisi locos AT ubi vocabula Sax (amare) et p27 (adhaerere) 
ad Deum vel ad voluntatem divinam relata recurrunt, Aa Ex 20,6; 
— Dt 4,4; 5,10 ; 6,2. ; 7,9 (cum locis parallelis Dan 9,4 et Neh 1,5); 10,12.20 ; 
II,I.3.22 ; I3, 4 SQ; 19,9; 30,2.6.10.16.20 ; insuper aliis locis non paucis, etsi 
diversis sub vocabulis, eadem res patet. Cfr. S. MANDELKERN, Veteris Testa- 
menti Concordantiae Hebraicae, Graz? 1955. 

MOTS dun JOG UE Tw s cid SER Corp. 
i 8 Cfr. v. gr. S. MANDELKERN, Vet. Test. Conc. Heb., sub vocibus 433, n5, 
nod. 

? Puta prophetas et scribas, et quosdam saltem inter judices et reges (vi- 
desis pulcherrimum elogium Ezechiae 2 [4] Reg 18,6). 

10 Cfr. v. gr. Dt 6,5; cit. apud Mt 22,37; Mc 12,20; Lc 10,27. 

ICT ES E Bh OA EL IO, ET dit 6030, 

CES] CACAO ETS: 

13 Eph Carm 9 (1958) 397-398. 
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amando quae elegit et respuendo quae spernit secundum revelationem 
per Moysen et prophetas factam in foedere caritatis.! 

Hujus textüs vocabula pro tot indicibus habentes studium aggredia- 
mur per quarundam vocum analysim non ut nova quaeque et inau- 
dita repperiamus quae legentium animos facile percellunt — quod genus 
scribendi diurnariis ultro relinquimus — sed ut humili textuum medi- 
tatione attentá quaedam saltem eorum quae de cultu pietatis cogitarunt 
Qumranitae penetrare possimus. 


Id facientibus primum in textu supra laudato nobis occurrit voca- 
bulum quaerendi 11% quod in toto opere novies legitur;!9 ter 
ibi sensum uti ajunt «theologicum » non habet, ut jam e contextu (de 
novitiis recipiendis, de poena gravissima seu de expulsione) videre est : 
bis enim significat primum et alterum novitiorum examen," semel cau- 
sam judicandam.** Praeterea de malis et perversis proditur «eos non 
quaerere Deum in statutis Ejus ».*? Viri autem Qumranenses, regulam 
amplexi «ut Deum quaererent »,°° hanc normam in praxim deduxerunt 
ita, ut «non deficeret... vir quaerens in Lege die ac nocte»,? et ut 
«omnes vigilarent tertiam partem omnium noctium legentes in Libro 
et quaerentes judicium »,?? quod non sine fructu fiebat, nam Regula 
supponit (et quidem ut casum haud extraordinarium) « quaerentem in- 
venire verba abscondita in Israël » eique injungit, ne inventa reticeret.?? 
Et quicumque Communitatem ingressi sunt, jurejurando se obligantes 
promiserunt 


«conversionem ad Legem Moysis secundum omnia praecepta, 
ex toto corde et tota anima, ad omnia quae inde revelata sunt 


14 Breve commentariolum huic textui adneximus Eph Carm 9 (1958) 398-399. 

15 Cfr, etiam M. DELCOR, Contribution à l'étude de la législation des sectaives 
de ro et de Qumrám, in RB 61 (1954) 537 et RB 62 (1955) 66-69. 73-75. 

LOS 579. OO 7 14. 175:$8, 127247 

MIOS 16, 14:77; 

18: TOS 8,24. 

LOS DL. 

20 TOSTI, 1-2. 

21 10S 6,6; cfr. Eph Carm 9 (1958) 399, notam 50. 

22 10S 6,7; cfr. Eph Carm 9 (1958) 400, notam 53-57. 

23 10S 8,12; secundum versionem probabiliorem quae supponit legendum... 
1% hadd6re$, al ... (ita fere omnes); WERNBERG, Manual p. 128, nota 39, ad 
10S 8,12 in favorem hujus lectionis adducit «í haddore$» ex 105 6,6. — Mı- 
LIK in VD 29 (1951) 149 supponit legendum «1$ haddóres El, ...» quo in casu 
hac paragrapho injungitur contrarium, nempe «ut vir quaerens Deum abscon- 
dat inventa ». — F. NÓTSCHER, Zur theologischen Terminologie der Qmrán - Texte, 
BBB ro, Bonn 1956, p. 67 ad hunc locum scribit : « Sensus 1OS 8,11 sq. non pa- 
tet. Forsitan hoc quoque loco de Lege investiganda fit sermo, cum v^ wN 
aliquid invenit quod hucusque 'absconditum erat ab Israél', quod vero in 
tempus futurum ' propter metum spiritüs apostatae ne abscondatur ' [vel : 
Deo abscondatur ?] ». 
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filiis Sadoq sacerdotibus qui custodiunt foedus et quaerunt [bo- 
nam] voluntatem Ejus ».24 


Textus se mutuo illustrant: objectum quaerendi est ipse Deus et 
Ejus [bona] voluntas seu beneplacitum Dei pervium nobis in Sacra 
Scriptura, in statutis et praeceptis et judiciis revelatis, quae nemini ad 
«sensum pleniorem » ? nisi impense meditanti intellecta conspiciuntur, 
ceteris autem absconsa manent. Sacra igitur pagina die noctuque me- 
ditanda quasi «locus asceticus » illorum est qui non quaerunt nisi Dei 
voluntatem. 

Hanc autem voluntatem seu beneplacitum. 1"? esse quasi «ob- 
jectum formale» in quod virorum cultus pietatis Qumranensium teten- 
derit, apparet luculenter ex ipsa Regula quae usa duodecies ?” vocabulo 
my hanc pulchris edictis doctrinam affirmat. Praeter locum jam 
memoratum ?? exemplo sint textus sequentes : 


«qui sponte se devovent ... firmiter teneant quaecumque prae- 
cepit [Deus] secundum Suam voluntatem » ; ?? 

«qui sponte se devovent ... ut ambulent in voluntate Ejus» ; 9? 

« facere voluntatem Dei secundum omnia quae revelata sunt pro 
suo quoque tempore » ; 31 


24 10S 5, 8-9; cfr. Sir 2, 16 Enrhoovouv eddoxlav adtod. Textus hujus 
loci Hebraice non conservatur; nescimus igitur utrum (quod supponendum 
videtur) textus primigenius hoc loco habuerit pw. In libris protocanonicis 
eúdoxta septies hanc vocem reddit; semel stat pro nyan. Cfr. E. HATCH - H. 
REDPATH, A Concordance to the Septuagint ..., (Graz? 1954), sub voce eddoxia ; 
pro Sir cfr. I. LÉVY, The Hebrew Text of the book of Ecclesiasticus (Semitic Study 
Series No. III) Leiden 1904. 

?5 Quidquid sit de sententia eorum qui hodiernis temporibus inter sensus 
Scripturisticos ponunt «sensum pleniorem», de quo hic nobis judicium non 
est ferendum, et admissa difficultate comparandi mentem antiquorum cum 
recentiorum placitis, tamen nobis principia exegetica Qumranensium virorum 
indagantibus videtur illos ‘ante letteram ', uti ajunt, admisisse rem sensûs 
plenioris docentes revelationem utique factam esse ‘ in manu Maysi et in manu 
omnium prophetarum ', sed pleniorem intellectum eorum quae ut revelata ita 
absconsa in scriptura contineantur a Deo concedi ny3 ry^ (i.e. suo quoque tem- 
pore — cfr. v. gr. 108 9,13) viris sanctis ac biblicae meditatione deditis, inter 
quos unus eminet ille payn nn seu doctor justitiae vel justus doctor de quo 
non quidem in 10$, sed non raro in mss affinibus est sermo. (Cfr. Eph Cavm 
9 (1958) 393-394 et notas 9-11. 

26 Cfr. notam 24. WERNBERG, Manual p. 89, n. 6, ad 5, 1 memorat hanc 
vocem ry» in 105 non recurrere nisi significando voluntatem divinam, cum in 
Documento Damasceno seu Sadoqita occurreret etiam significando voluntatem 
humanam (op. cit. 2, 21; 3, 3.11.12 ; II, 4). 

OS NO OS e TT OS 

$3 108 5,9; cft. notas 24 et 26. 

29 108 5, 1; «qui sponte se devovent » vel « voluntarii» pro Hebraico vo- 
cabulo p32:n5 ; cfr. Eph Carm 9 (1958) 396 et notam 36. 

30 10S 5, 10; aut ambulent » : in ms legimus Tou quod evidenter est men- 
dum pro 45nnn5. 

81 10S 9, 13; — clausula finalis « pro suo quoque tempore » alludit ad ideam 
de qua mentionem fecimus paullo ante in nota 25; creditur enim revelatione 


-— 0c I 
aa 
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«perseverare ad normam | voluntatis Ejus » ; 32 
«facere Voluntatem [divinam] in omni negotio » ; 33 
« [vir Qumranita] extra voluntatem Dei non delectatur [ulla re] »;34 


Ne istud « quaerere Deum» et « delectari in Deo » nimis platonicum 
seu mere speculativum putetur, practica adjungitur determinatio 


«facere bonum et rectum coram Eo ».35 


Hoc faciendi vocabulum nwy bis jam obvium fuerat nobis, cum de 
voluntate Dei agentes pro norma inveniremus 


«in omni negotio faciendam esse voluntatem Dei ».39 


Vicies quinquies haec vox faciendi in nostro ms occurrit, etsi non sem- 
per eodem sensu, nam communem bis retinet conceptum «faciendi 
aliquam rem »; ?* quinquies objectum faciendi est « malum »; 38 semel 
39 ceteris locis 
— i.e. septies decies — cohaeret sensui supra laudato, nam voluntas 
Dei facienda in concreto proponitur ita : 


videtur esse allusio ad Jesajae locum de nova creatura; 


«facere bonum et rectum » ; 4 
« facere veritatem et justitiam et judicium, humilitatem et amo- 
rem caritatis » ; 4 


voluntatis divinae in scriptura contineri ita, ut « sensus plenior » uniuscujusque 
pericopae non nisi suo tempore a viro quaerente intelligi possit. 

32 10S 9, 14/15. 

33 10S 9,23; vide notam 26. « Voluntas » absolute est voluntas Dei ; sensum 
praegnantem reddere conamur scribendo «facere Voluntatem » (cum V majus- 
cula). 

34 W. H. BROWNLEE, The Dead Sea Manual of Discipline, Translation and 
Notes (Basor Supplementary Studies 10-12), New Heaven 1951 [citabimus : 
BROWNLEE, DSD] p. 45, nota 47, ad 1OS 9, 24 non negata difficultate deter- 
minandi accuratius initium Hymni finalis tamen affirmat se pro certo habere 
hoc unum : textum IQS inde ab hoc versu ad genus poeticum pertinere. — De 
difficultate determinandi initium Hymni finalis cfr. Eph Carm 9 (1958)395 et 
notam 19, 403 et notam 80 [ita recte ; nota 19 per mendum ad notam 79 re- 
mittit]. 

OS I, 2: 

36 IQS 9, 13.23; — cfr. textus supra prolatos. 

37 1QS 2, 19: ita facient singulis annis; 10S 8, 15: si fecerit ex inadver- 
tentia. 

ELO SAT IZ IZ (B11) 9771.5 3207.1 

39 IQS 4, 25: nen nwys cfr. Jes. 43, 18: nwm nes» snom (ita scribitur in ms 
ÓiQIss, DSS I, Pl. XXXVI, linea 28; in ms 1QIsP hoc loco habetur lacuna 
Cit o ro Nei pup Dex: Extra quaestionem vagari videtur versio cl. DEL 
MEDICO qui in suo opere « Deux manuscrits hebreux de la Mer Morte», Paris 
1951, ad locum IQS 4, 25 nwm nwy Gallice vertit «la nouvelle Esaüie» quod 
esset allusio ad Rem Romanam. — Cír. RB 59 (1952) 207. 

VOITOSTA 2 

4 108 1,5; 5, 34; 8, 2; 9, 15. 
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: : A Vete 
«facere praecepta Dei quaecumque facienda praecepit » ; 3 
«facere secundum ea quae pro tempore sunt revelata pesa 


Ita faciendo stabiliter atque constanter — (adhaerendo DII factis 
bonis» 44 — vir Qumranita pro libertatis humanae modulo adimplet 


legem universae creaturae : 


«Quidquam non fit sine Tua voluntate ». 4° 


Haec conversatio morum secundum Dei voluntatem in bonum intenta 
ab auctore nostri ms vocatur plerumque «ambulare perfecte ». Qui 
huic « perfectioni » se devovent, secundum mysterii rationem quae inter 
liberum arbitrium hominum minime negandum et voluntatem divinam 
efficacem indubie credendam intercedit (cujus mysterii viros Qumrani- 
tas fuisse conscios ex eorum scriptis apparet *) modo voluntarii,* modo 
[a Deo] electi * vocantur. Qui modus loquendi Christianae theologiae 
— hac in re, inquam — apprime cohaeret : nam etiam nos ut religiosam 
professionem e libera hominis voluntate procedentem exigimus, °° ita vo- 
cationem religiosam a Deo procedere ante omnia ponimus.?! 

Itaque viri Qumranenses, qui secundum divinae voluntatis electio- 
nem ?? et propriae libertatis devotionem ?? toto corde totáque animá 
divino cultui se mancipaverunt,?^ se ipsos Israël verum residuumque 


OS o 7 160: H7 2022: 


ELO SHOES 

OS ET S 

45 1QS 11, 17; — pronomen «tua» ad Deum refertur qui in hymno finali 
alloquitur. 

46.15.1855 2, 2,: 13,195. 8, I9*:215519, 65.8.9 *- 19: locis asterisco Hobatis 


pro « ambulare perfecte » legitur « ambulare viá perfectà » quod idem significat. 
— De notione «perfectionis» quae apud Qumranitas viguerit plura habet 
P. J. Du PLESSIS in sua dissertatione quae inscribitur TEAEIOX. The Idea 
of Perfection in the New Testament, Kampen [1959], p.p 104-115. 

47 Cfr. v. gr. totam sectionem 1QS 3,13 - 4, 26; de eadem re agit cl. F. 
NÔTSCHER, Gotiswege und Menschenwege in dev Bibel und in Qumran, BBB 15 
(Bonn 1958), in sectione B II 3 d (« Allwirksamkeit Gottes und menschliche 
Leistung ») pp. 84-87. 

48 931 IOS 1, 7.11; omne 1QS 5,1.6.8.10.21.22; 6, 13; mo) (nomen 
substantivum, « voluntarietas ») 10S 9, 5.24. 

29 (9 x vi 2x2 o Gh TO RO IAE Tun. 10: 

50 Cir. CJC ei 542, 12 etie 572, 4% 

51 Cfr. doctrinam Pii Pp. XII de hac re. 

52 Cfr. pulchram expressionem 10S 8, 6: px" soma ie. «electi voluntatis 
[divinae] » ; — de electione videsis notam 49, de divina voluntate notas 2461120) 

53 Cfr. notam 48 (de nomenclatione « voluntarietatis »). 

54^ Ratio illius «ex toto» se cultui divino devovendi pellucide apparet ex usu 
vocabuli $5 (omnis, universus, totus...) quod, inter omnes manuscripti voces 
longe frequentissimum, non minus quam centies octogies movies occurrit, nisi in 
calculos meos error irrepsit, nam H. BRAUN, Spátjüdisch-hàvetischer und früh- 
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sanctum rati °° quibus pacta Sinaitica pleno jure convenirent, propriam 


vitae rationem ac modum jurejurando firmatum ** conceperunt ita, ut 


suo instituto antonomastice ponerent foederis nomen. Quae vox n'^3 
tricies bis in ms occurrens ? praeter usum absolutum (nomen cum 
solo articulo vel cum pronomine demonstrativo) variis copulatur voca- 
bulis $ et ibi praesertim usurpatur, ubi de initiamentis fit sermo. 5° 
Qui initiandi ritus describuntur plerumque phrasibus binis «intrare in 
foedus» 9" et «transire in foedus».** Ratio vivendi secundum normas 
instituti in nostro ms ex indole linguae Hebraicae vocatur « víae foederis 
hujus»,9? generice autem sermo fit saepius de «viis perfectis » seu de 


christlicher Radikalismus, Erster Band: Das Spätjudentum, (Tübingen 1957) 
p. 28, nota 2, scribit se vocem ^» in hoc ms legisse centies nonagies bis. Cfr. 
elenchum ad rem nostram pertinentem, quem auctor laudatus exhibet ibidem. 
— Hoc «totalitatis » vocabulum (propitiis auribus tuis, amicissime lector, cu- 
pio totalitatem dicere, ne puritati studens paupertate sermonis laborem), etsi 
non raro secundum communem et ordinarium legitur usum — v. gr. «omnes 
qui hoc foedus ineunt...» 1QS 2, 18 — saepissime tamen ad sensum usurpatur 
quem fere asceticum dixerim : et foto corde facere cuncta praecepta secundum 
omnem voluntatem Dei juxta universa quae revelata sunt. 

Opus supra laudatum in posterum citabimus: BRAUN, Radihalismus I 

55 TOS 2, 22; 5, 5-6.22; — WERNBERG, Manual p. 56, n. 54, ad 1 QS 2, 
22 et p. 93, n. 25, ad IQS 5, 5-6; — BROWNLEE, DSD p. 18 (versio Anglica 
IQS 5, 5-6) et p. 22, n. 52, ad 10S 5, 22; — A. VOGTLE, Das öffentliche Wirken 
Jesu auf dem Hintergrund der Qumranbewegung. (Freiburger Universitätsreden, 
NF 27), Freiburg i Br. 1958, p. 10. 

56 10S 5, 7-11; — cfr. Eph Carm 9 (1958) 409 et 411 (sub littera « e»); 
— Notissimus est Flavii Josephi locus de jurejurando Essenorum in opere cujus 
est index De bello Judaico II, VIII 7 8 139-142 (ed. Niese Berlin? 1955) vol. VI 
p. 180-181. Ratio quae inter hunc Josephi locum et rQS 5, 7-11 intercedit 
hic nec examinatur nec solvitur; pertinet enim ad quaesionem complexam de 
Essenis et Qumranitis mutuo comparandis quae nisi in tractatione particulari 
objectum dicendi esse non potest. 

FS TO 2074022 10:02-15:21 0, 187599 AU iO A 225i E ARO 
E9310. 13:12710/20,22722'- 0, 15-103 8, 0: 1001 36:5 (LO, 10% = Def usu vocis m» 
(foedus) in sensu professionis veligiosae videsis notam 131. 

58 En quaedam exempla: 


foedus Dei: 5, 8; 10, 10 ; — ambobus locis agitur de viro qui nomen dat 
Instituto quod utrobique dicitur formulá «intrare in foedus Dei»; 

foedus caritatis : 1, 8; — cfr. Eph Carm 9 (1958) 398 et notam 45; 

foedus aeternum : 4, 22; 5, 5/6; — simili ratione dicitur 3, 11/12 «foedus 
unionis aeternae»; 

foedus unionis: 8, 16 — hoc loco legitur curiosa aequatio inter «omnes 


viros ex viris unionis» et «foedus unionis»; 

foedus judicii: 8, 9; 

foedus saerdotum : 5, 9 et 6, 19 — utrobique legitur « multitudo virorum 
foederis eorum » ubi pronomen « eorum » e contextu ad sacerdotes refertur 
de quibus insuper 5, 9 affirmatur explicite eos custodire foedus. 

59 T.e. TOS col. 1-2 et col. 5. 

COMO RIZZO MO DS TO TO: 

61 mms my: I, 16.18.20.24 ; 2, IO. 

$2 TOS 72) 13. 
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» 63 t, 64 ES 


« perfectione viarum », et de « perfectis in via » % qui sistun servan 
tenent 99 foedus. Qui vero duplici corde et insincere foedus ineunt vel 


obtrectant foederi fiunt obnoxii maledictionibus foederis % et vindici irae.9? 


Si elementa praedictis in notulis sparsa in unum colligere atque sum- 
mam eorum conficere quodammodo intendimus, nobis — etsi hac in re 
cautis, ne praejudicatis opinionibus ducti viros Qumranitas plus aequo 
Christianis monachis aequiperemus — dicendum videtur in Qumrani- 
tica regula notas inveniri sine dubio quae statüs religiosi vim propriam 
atque naturam prae se ferunt. Notandum tamen in nostro studio non 
agi de unitate monasticae vitae Judaicae simul et Christianae, nec de 
historica monachismi evolutione, nec de impulsu quem altera in alte- 
ram (dico Judaica in Christianam) forsan exercuerit partem — quae 
omnia non 'internis ' quae dicuntur litterarum criteriis, sed positivis 
argumentis historica methodo in alia sede sunt examinanda — at agitur 
de Qumranensibus viris sibimet ipsis, ut ita dicam, comparatis : num 
et quo sensu veri nominis monachi sunt appellandi. 

Quae hucusque dicta fuerunt virorum Qumranensium nobis osten- 
dunt amorem Dei et divinae voluntatis implendae studium haud ordi- 
narium vulgaremque modulum qui apud ' hujus saeculi ' homines vi- 
gere consuevit plane excedens; ostendunt electionem divinam ac electo- 
rum voluntariam vocationi adhaesionem; ostendunt pactum et foedus 
jurejurando stabilitum cui firmiter adhaerentes voluntarii se obligant 
ita, ut qui a promissis recedunt culpae se noxá obstringant atque aeterno 
reatu. Quae cum ita sint, «formale elementum » religiosi statüs seu 
vitae monasticae in Regula Unionis suo modo indicari affirmandum 
esse Incunctanter censemus. 


II. DE « MATERIALI ELEMENTO » VITAE QUMRANENSIS 


« Elementi materialis » vocabulo, cum de hac re in praenotamine scri- 
beremus, ea omnia insigniri voluimus quibus religiosi statüs vita prac- 


TOS 135102562/:05 4,52 21:8 ANTO ST GX2:TR2 SEO 2 5 ON TON TET TS 2E ILES 
— cfr. F. NÓTSCHER, Menschenwege ... [vide notam 47] p. 80 et 83-84. 

MATOS ETO2T/22 LO; 

65 IQS 5, 2.9; — de sacerdotibus dicitur. 

XO OS Gh uy 

CORTO SE2 LOr T2. 

68 Cfr. 105 2, 4-10 (imprecatio contra pravos in genere) et 2, 11-17 (contra 
illos qui Communitatem ingrediuntur insincere ac fraudulenter). — De re im- 
precatoria diximus pauca Eph Carm 9 (1958) 410 sub littera « c » et in nota 142. 
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tice temperatur. Sub hoc igitur titulo agendum nobis esset de legibus 
ac statutis quibus Qumranensis communitas moderatur : de vita sin- 
gulorum, de admissione, de regimine atque de ceteris. Antequam autem 
ad singula descendimus — quod hisce in paginis est longum praebere 
et futuro tempori debet relinqui — tria puncta nobis examinanda pro- 
posuimus quae ad religiosi statüs essentiam pertinere videntur, ita ut 
quibusdam forte melius placuerit ea sub indice «formalis elementi » 
poni, sed quae huc traximus quasi primordia legum monasticae vitae : 
oboedientiam, inquam, renuntiationem bonorum et caelibem vitam.*? 


1. De oboedientia cum in religiosis communitatibus sermo fit, ea haud 
raro adspicitur una atque profertur, qua religiosus vir antistiti paret 
atque propter Deum homo homini subditur; quod quidem falsum erro- 
neumque plane non est, quandoquidem pars in hoc oboediendi negotio 
haud modica praecise in eo est, ut álius regatur alíus imperio. Ideoque 
mirum non est quod plures periti scribentes de illa quae apud Qumrán 
viguerit oboediendi praxi ex hac ratione procedunt potissime, ut osten- 
dant quomodo quisque Qumranita sub dominio « proximi » loco prioris 
ordineque potioris fuerit constitutus."? 


a) Hac in re solent proferri qui sequuntur loci : 


5, 23: «Et oboedire debent omnes, unus alteri, minor majori ».7! 


$9 In paragraphis quae sequuntur neque exscripsimus (ut quidam forsitan 
putaverint) ea quae hac de re G. BRISEBOIS, O.F.M., in articulo cui est titulus 
« De momento Regulae Unionis ad oviginem vitae veligiosae », in Antonianum 34 
(1959) 3-31 concinne exposuerat [cfr. ibidem pp. 18-23], neque quidquam po- 
lemice quasi huic respondendo asserimus, cum nostra jam antea concepissemus 
quam de studio supra laudato certiores facti articulum potuimus videre. 

70 Cr. A. DUPONT-SOMMER, Nouveaux aperçus sur les Manuscrits de la Mer 
Morte, in L'orient illustré 5 (Paris 1953) p. 131 ideam exprimit ita: « En vertu 
d'une hiérarchie minitieusement fixée, chacun doit wne stricte obéissance à celui 
que le numéro d'ordre désigne comme son ancien ou som supérieur ; mais ce su- 
périeur doit lui-méme obéissance à ceux qui sont inscrits avant lui. Quiconque 
« refuse d'obéir à l'ordre de son prochain inscrit avant lui » est sévérement puni, 
[Sublineavimus nos.] — Praeterea cl. auctor remittit ad locos Flavii Josephi, 
De bello Judaico II, VIII 6 $ 134 et II, VIII 9 $ 146, (ed. Niese Berlin? 1955, vol. 
VI., pp. 179 et 182) ubi de Essenis loquendo rerum scriptor Judaicus narrat : oùx 
tot Ó TL u) Tov émipelytov Tpootatdvimv évepyoUoiy, O00 de TadTA TAP 
adroic abretovora, érixoupla xxl ÉAcog: tag Sè els Tobe ouvyyeveis uetaðóoetg 
oùx ¿sor moreiodar Siya «Gv imrpeórrov [$ 134]. Tots dè npeofutéporc óra- 
xoboucty xal tolg mhclooiv ev xar: Séxa yodv ouyxadelouévov oùx dv AxAN- 
cetév tig dxovrwv «Ov ¿vvéa [$ 146]. — Quidquid sit de ratione inter Essenos 
et Qumranitas (vide notam 56), plura sunt in locis supra prolatis e Flavio 
historiographo quae Qumranitis quoque conveniunt. 

71 Cum J. T. MILIK, cujus versionem supra e VD 29 (1951) 144 protulimus, 
interpretes fere omnes consentiunt cum vocem yren> pro forma Nifal intelli- 
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6, 1-4: «In his ambulent ?? in omnibus domiciliis 73 súis ... 74 vir cum 
proximo suo: minor oboediat majori," quoad laborem et pe- 
cuniam. Et in communi comedant, et in communi benedicant, 
et 76 in communi consulant. In omni loco ubi sunt viri decem 
e consilio communitatis, ne defecerit inter illos vir sacerdos 77 
et unus quisque sedeat determinato loro 78 coram eo [i.e. coram 
sacerdote] ». 


6, 25-27 : quae sectio ad «codicem poenalium legum » hujus Regulae 
pertinet, paragraphum continet quae poenas decernit contra 
Qumranensem « monachum » qui durius «in ira» vel «in rebel- 
lione» respondere non veretur «contra proximum suum loco 
priorem ».?? 


7, 16-17 : in eodem codice poenalium legum, contra illos qui calum- 
niando vel murmurando circumeunt decernitur dimissionis seu 


gunt quae «oboedire » significat. E contrario cl. SCHUBERT et MOLIN hanc vo- 
cem pro forma Hifil interpretati vertunt « audire faciant», quae tamen versio, 
hoc in contextu, sensu carere videtur quod optime perspiciens cl. MOLIN, suae 
versioni, ut exprimeret dubium, addidit signum interrogationis [«? »] in suo 
opere Die Sóhne des Lichtes p. 25. 

72 abam now», ie. secundum statuta quae in sequentibus exponuntur de- 
bent « procedere » seu agére in omni re. — Linea secunda incipit voce won. 

73 omaan; — WERNBERG, Manual p. 101, n. 4, ad hunc locum memorat 
hoc vocabulum non necessario connotare conceptum exilii; vi enim proprià 
radicis *a conceptum Aabitand? simpliciter exprimi posse. — Forsitan ad men- 
tem et animum Qumranensium virorum ambo conceptus quodammodo in unum 
conflandi sunt, quasi hoc vocabulo usi evocare voluerint hanc duplicem con- 
notationem, ita ut locus, ubi illis habitare contigerit, simul domicilium exilium- 
que vocaretur. Quid simile a semasiologiae peritis affirmatur de primigenio 
usu Christiano vocis maporxix (paroecia). 

74 Puncta stant pro discussis vocabulis eymim ^» quae a plerisque conver- 
tuntur «omnis qui [ibi] invenitur », ut sensus pericopae intelligatur ita: «In 
quocumque demum domicilio monachus Qumranita invenitur [i.e. commora- 
tur, habitat] cum [altero saltem] confratre suo, [ibi semper] oboediat minor 
majori». — G. MOLIN, Sóhne des Lichtes p. 26 huic versioni addit signum du- 
bii [«? »]; WERNBERG, Manual p. 29 su& versione Anglicá ab hac interpretatione 
recedit et p. ror, n. 5 ad IQS 6, 2 lectorem remittit ad eadem verba in 10S 
9, 20 ubi e contextu putat esse vertendum «omnia quae inventa sunt», nam 
agitur ibi de instructore qui ceteros « doceat, secundum omnia quae inventa 
sunt ut fierent pro illo tempore ». Ideoque cl. auctor etiam 10S 6, 2 hanc ver- 
sionem praeferendam putat et incisum sy»3n ^» non ad monachos sed ad nor- 
mas et statuta refert atque ita fere vertit : « In his [regulis] ambulant in exiliis 
[vel: domiciliis] suis, [secundum] omnia [statuta] quae inventa sunt... ». 

75 Ad pedem litterae: parvus magno; — intellige loco potiorem (qui forsitan 
est etiam natu major, sed aetas uti talis in hoc textu non intenditur). 

76 Incipit linea tertia. 

77 Incipit linea quarta. 

78 Ordo sedium, de quo saepius in hoc ms, auctoritatem hieraticam indicat 
et dignitatem gradus. 

79 Ad pedem litterae : «contra proximum suum qui inscriptus est ante eum ». 
— Etsi non omnia in hac paragrapho tam perspicua sunt, ut omnis disputatio 
evitetur, tamen sensus genericus evidens est: inculcatur subjectio erga virum 
[« proximum »] altiore gradu constitutum. — De his quae disputationibus 
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expulsionis 8° poena gravissima, si eorum obtrectatio vertitur in 
generale concilium $ vel in fundamentum. Unionis.82 


Quomodocumque demum 53" hoc loco interpretantur et quidquid 
denique sit de praecisa versione vocum “M ND, crimen de quo agitur 
et quod severissimà plectitur « dimissionis ab Ordine » poen nihil aliud 


obnoxia sunt videsis WERNBERG, Manual p. 31 (versio) et p. 112, notas 81-83 
ad hunc locum, et BROWNLEE, DSD p. 26 (versionem) et p. 27, notas 53-57. 

$0 Quae voces supra prolatae nobis magis arrident quam excommunicationis 
vocabulum quod tamen pluribus placet qui hunc locum interpretati sunt atque 
ceteros locos ubi eadem poena statuitur. 

81 Dian; haec vox difficulter Latine convertitur. Cfr. ea quae de hoc voca- 
bulo scripsimus Eph Carm 9 (1958) 400, nota 53. — Hîc e contextu conver- 
timus generale concilium, cum postea sequatur paragraphus quae statuit poenam 
multo minorem contra illos quorum obtrectatio in singula membra vertitur ; 
ex quo colligimus vocabulum ¿+35 indicare hoc loco non singulos Grandes (« di- 


visive sumpium » — iratis dicam auribus eorum qui puri sermonis sunt ama- 
tores), sed Grandium coetum universum seu concilium quasi auctoritatem su- 
premam Unionis. — Cfr. G. GRAYSTONE, The Dead Sea Scrolls and the Origi- 


nality of Christ, London 1956, p. 20, ubi cl. auctor p33 vertit «the assembly 
of the Great»; ita etiam SH. E. JOHNSON, The Dead Sea Manual of Discipline 
and the Jerusalem Church of Acts, in Zaw 66 (1954) 112, ubi comparat pra 
cum TÒ xA7j90c (act. 6, 2.5 ; 15, 12.30 ; 4, 32 [?]) et itidem vertit « the assembly ». 
Concordat K. SCHUBERT, Die jüdischen und judenchristlichen Sekten im Lichte 
des Handschriftenfundes von En Fesha in ZKTH 74 (1952) 12, ubi proponitur 
versio « die Vollversammlung ». Cfr. de hac re etiam P. GUILBERT, Le plan 
de la Règle de la Communauté in RQ 1 (1958/59) 331, praesertim in nota 13, 
ubi cl. auctor litem de versione hujus vocis adhuc esse sub judice dicit, sed 
affirmat pro certo coetum wa^ esse concilium, conventum, comitium eorum qui 
pleno jure Communitatis sunt membra (exceptis igitur postulantibus, novitiis ac 
poenitentibus «loco privatis»). — Longum est omnes proferre auctores qui de 
modo meliore hanc vocem vertendi suis in studiis disserunt, ideoque supra 
dicta sufficiant. 

82 4m “o by; — en varia versionum tentamina: BROWNLEE, DSD p. 30 
«the institution of the Community »; in nota 43 (p. 31) remittit ad 1QS 7, 
18; 8, 5.10?; 9, 3; WERNBERG, Manual p. 32 aliter vertit: «the Congrega- 
tion of the community », cujus versionis fundamentum est ab ipso proposita 
emendatio conjecturalis hujus textus, ut legatur non «“w» sed “mm. Ceterae 
versiones mihi notae plus minusve cohaerent inter se et cum BROWNLEE: 
BoccaccIo- BERARDI, Regula... (ad locum): «fundamentum Unionis »; MOLIN, 
Söhne des Lichtes p. 28: « Grundlage der Gemeinde»; VERMES, ms p. 148 
«L’autorité de la communauté»; BURROWS, Schriftrollen p. 318: «die Ein- 
richtung der Gemeinde » ; P. GUILBERT, Le plan de la Régle de la Communauté, 
in RO 1 (1958/59) 333, etsi hujus loci verba non affert, ad eundem locum allu- 
dere videtur cum (loquendo de sectione 1QS 7, 15P-25) dicit « murmures con- 
tre... le Règlement ». — « Fundamentum Unionis» comparari potest cum verbis 
nostrarum Constitutionum, ubi de oboedientia dicitur eam esse « totius monas- 
ticae disciplinae basis». Sensus utrobique, si non prorsus idem, similis certe 
apparet. 

De oboedientia loquendo proferre potuerimus insuper locos, etsi minus per- 
spicuos, 10S 5, 2 et 6, 11 ad quos WERNBERG, Manual p. 90, nota 12 scribit 
«sensus sententiae [5, 2] est singula Communitatis membra a beneplacito vel 
sacerdotum vel universae congregationis dissentire vetavi ; quaestiones sive legales 
.sive exegeticas secundum regulas communitatis esse solvendas ; his etiam cohae- 
vere quod 6, II statuatur in sessione plenaria quemquam contra beneplacitum. 
communitatis ullum verbum dicere non debere. 
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videtur esse nisi rebellio et insubordinatio quam ajunt, id est inordinatis- 
sumus in religioso viro animi status quo quis supremam auctoritatem 
agnoscere atque vereri suique Instituti regulis parere atque subjectus 
esse detrectat. 

De oboedientia, certe, quae hucusque contulimus permulta non sunt 
neque in unum caput redacta, sed per ms sparsa; tamen, qui orienta- 
lium legum digesta novit plura non volet neque exspectabit quasi titu- 
lum «De oboedientia » in antiquo codice inveniendum, sed prolatis 
quattuor legum formulis erit contentus, quarum duae rem statuunt, 
duae sanciunt poenis. 


b) Attamen oboedientia, cum in religiosis viris devotio sit voluntatis 
oporteat — voluntatis, inquam, accipientis ea quae non proprio arbitrio 
sed aliunde statuuntur propter Deum — non tantum complectitur ea 
quae vivae vocis oraculo jubentur a viro qui potiore positus loco prae- 
cipiendi jus habet atque officium, sed etiam sese extendit ad illa omnia 
quae vel a Deo vel Dei causa praescripta habentur, uti sunt cum regulae 
Communitatis inito foedere observandae, tum leges quaecumque reve- 
latae traduntur in pagina sacra. Ideoque ad spiritum oboedientiae pertinet, 
tam apud Qumrán quam ubique, perfecta statutorum observantia, et 
eorum quibus religiosa societas regitur et eorum quae ' in manu Moysi 
et in manu omnium prophetarum ' revelatae pro tempore a « quaeren- 
tibus » intellecta conspiciuntur. 

Scrutanti sub hac ratione ms vocabula obviam fiunt non pauca quae 
modo Mosaicas Leges olim revelatas modo statuta Qumranensia illis 
accedentia extollunt et uná simul observantiam quae et his et illis de- 
betur inculcant. Neque intendimus ea omnia quae hoc sub respectu 
Manualis nomenclatio affert exertius hic ponderare, cum et multa sint 
et non semel recusent quominus dijudicentur facili lance. 

Quaedam nihilominus dicenda manent ex ipsa nomenclationis fre- 
quentia unde conceptus quos quaerimus lumen accipiunt. 

Frequentissimum inter vocabula quae ad hanc statutorum et regula- 
rum rationem accedunt quinquagies ter in 1QS invenitur Vaw quod 
Latine conversum judicium sonat, sed pro contextu, quem vocant, va- 
riam induit atque multiplicem vim, nam praeter actionem judicialem ** 


33 Hoc sensu forsitan intelligantur judicia Dei (1SQ 3, 5; 4, 2-3) et judi- 
cium constitutum (10S 4, 20) ubi vis vocabuli transit in significandam puni- 
tionem ; similiter mali « operantur iram in judicium» i. e. operantur ita, ut 
exardescat ira Dei unde judicio et punitione divina plectentur, 
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(unde et ‘ defensionem ' et * punitionem ’) atque sententiam 8 saepe si- 
gnificat — quod nostrà interest — legem, regulam, normam; 8° ideoque 
non semel connotat rectum (vel raro etiam pravum) cogitandi proceden- 
dique modum,** quin etiam locis compluribus fere convertitur voce jausti- 
tiae. Tamen hujus Regulae loci, quamquam in illis attento lectori ob 
oculos ponitur significationum transitus a legibus et statutis ad veri- 
tatem et justitiam, « legalismum » a recta ratione aberrantem non profi- 
tentur, sed opinionem inculcant atque sententiam quae certe cohaerent 
cum illa locutione facete dicta quae in Catholicae Ecclesiae asceteriis 
non infrequenter auditur atque ab aliis alii Papae, quasi primus dixerit, 
adscribitur : religiosum virum qui [Instituti sui regulas fideliter ad api- 
cem servaverit in sanctorum numero posse censeri. Eandem statutorum 
aestimationem prodit usus vocum ceterarum quae ad vitam ' regularem ' 
attinent, ut sunt pm, nn, wm, myb,9! my 92 quae vocabula 
hoc in ms leguntur non raro vel bina vel terna conjuncta. 

Statuta autem sive leges et praescripta quae hisce vocibus ornantur 
laude vel ipsius Dei esse dicuntur ?? vel Moysis legislatoris % atque 
prophetarum qui Moysen optime interpretati sunt % vel regulas respi- 


SEN Cer TOS" 25. 

85 Cfr. IOS 2, 15; 3, 1: 4, 4:.5, 3.16; 6, 7.9.15, [nm open s]. 22.23.24 ; 
7, 21 [fere : modus cogitandi — opinio]; 8, 19.20.24 ; 9, 7.10 [« judicia priora », 
fere: regula primitiva]. 15. [«facere justitiam suam », fere: observare regulam 
Suam]. 25; IO, 7.9.16.18. 

86 Cfr. locos in nota praecedenti prolatos ; hae significationum species fa- 
cili transitu sunt; — pravus cogitandi modus connotatur 4, 18 ubi « judicia 
eorum » se refert ad oppositas mutuo rationes «spiritüs boni» et «spiritüs 
mali» de quibus in tota illa sectione agitur. 

87 Cfr. 10S 1, 5.26; 5, 4; 7, 4.8.18 [« sine mispát » fere: non sicut opor- 
Pen uo 3:60: E0305 ELO 8701.20.25 0 E1*12.5 10-12. 14. 

38 bn (statutum) legitur vicies: 105 1, 7.12.15; 3, 8; 5, 7.7.11:20:22 ; 
82 10:21 0* T2.147232! TO, 3.0.6,8. 10. 11:20. 

89 --4n (tôräh, lex) non semper neque exclusive Legem Moysis significat ; 
aliquando possit Latine converti « doctrina », saepissime sensus « Qumranicus » 
hujus vocabuli optime redditur voce Germanica Weisung (ita cl. M. BUBER 
in sua versione Germanica Antiqui Testamenti vertit nr). In IQS legitur 
Eetdecies 5 23-9-1021; M0 00.22 5408; 2:15:22) 28.0, 0.17. 

90 Cfr, notam 15; in rOS non misiter: 6, 24; 8, 15.26. 

91 Nomen substantivum msn (derivatum a verbo mw, vide notam sequen- 
tem) jam in AT fere semper significat mandatum vel praeceptum Dei; in 105 
non nisi semel: 8, r7. 

92 mw: praecipere, mandare; in rQS octies: 1, 3.17; 3, 10; 5, 1.8.22; 
SDS LEO, 15.2425» 

99 Statuta ipsius Dei: 1. pmi 108 1, 7.12.15; 3, 8; 5, 11,22; 9, 23 [in 


parallelismo cum ps mwyd]; 10, 1.6 [lex naturae]. 10. — 2. nw: I, 17; 3, 
10; 5, I [additur my]. 22; 8, 21; 9, 15 [additur imm *5 by]. 24.25 [utro- 
que loco in parallelismo cum rw» meyb] AS 2 O OO O IS 


[Inmnn wr]. 
ve Statutaxet lex Moysis na LA mW 91, 379): 15 Zeme 5,9) 9, 22 
95 Statuta «in manu prophetarum»: 1,3; 8, 16; 9, II. 
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ciunt apud Qumrân vigentes.*% Quodsi ita distinximus leges et statuta 
de quibus in 1QS sermo fit, ut earum quasi discrimina e diverso ‘ fonte 
essendi ' (legis peritorum utor vocabulo) apparerent, neque tamen, hu- 
manissime lector, proinde credideris apud Qumrán in monastico coetu 
pro diverso fonte legum servandarum talem viguisse in diversa genera 
distinctionem quae ‘essentialis ' dici posset et vitae praxim influeret. 
Ipsa enim Regula diserte contrarium docet, nam et in locis, ubi «dis- 
tinctio fontium in ipse textu apparet, hi «fontes diversi» ita inter se 
confluunt atque cohaerent, ut eorum unitas ‘essentialis ' quae dicitur 
facile perspici possit, et multis in locis statuta in genere ‘ per modum 
unius ' nominantur, ut omne distinguendi conamen impossibile evadat.’ 
Si propria scholae adhibere vocabula liceat, dixerim apud Qumrán ma- 
terialem quidem viguisse statutorum differentiam, at omnia statuta ser- 
vata fuisse sub una eademque ratione formali, quae concise exprimitur 
voce 'y".?? 

His lectis quidam forte aestimaverint ab eo nos in quod oratio te- 
denderit proposito disserendi de « monastica » Qumranitarum oboedien- 
tia deflexisse, cum ea congessissemus quae sat generice ad leges et sta- 
tuta spectant; quod tamen verum non est, nam haec indagatio nobis 
emolumentum praestitit duplex, ut et «ex parte materiali» totam am- 
plitudinem oboediendi monstraret et «e ratione formali » oboediendi fun- 
damentum in his unum ostenderet. 

Quibus omnibus consideratis sat clare apparet apud Qumran fuisse 
ea omnia quae religiosam veri nominis oboedientiam constituunt : vi- 
tam, inquam, stabilem quae (1) esset regulis subjecta tota, quae (2) sub 
ductu superiorum regeretur, quae (2) e motivo supernaturali procedat. 


2. De paupertate virorum Qumranensi coetui adhaerentium discur- 
suro primum e [QS mihi obvium venit vocabulum {ìm * quo vicies 
bis significantur in hoc ms pecuniariae opes. Quae ibi de eis enuntiantur 
nobis sufficiunt, ut voluntariae « paupertatis » et rem perspectam habea- 


96 Statuta — Regula Qumranensis: r. pIY:05, 77:205: 59; 121: 2 9 55,913 AO, 
24 [additur «mm» ie. « Unionis»]; 3. vw»: 6, 15.23.24; 9, 10 [« regula 
primitiva »]. 15 [« observare regulam »]. 

97 Statuta in genere sine distinctione: — r. FED DEUS MS SNOW GL nee 
10, 6.8.11 [mmn pr]; — 2. 912: 8, 15; — 3. mb: 8, 17; — 4. mmn : 9, 9.17. 

98 Cfr. quae supra p. ooo, nota 27-34 de hoc vocabulo diximus ; hic denuo 
ii memorandi sunt loci, ubi viget parallelismus inter conceptus my et piva 
V. gr. 5, 1; 9, I5. 23/24.25 ; Alüs locis, etsi ipsae voces non recurrunt, con- 
ceptus sunt iidem. 

99 nosspecunia 4er 0S I MT D ME NIME Mo CST ETT SOME LALO 220250 
7, 6.25; 8, 23; 9, 7.8.8.8.22; 10, 19; II, 2; E contra « mammon » ad signi- 
ficandas pecunias non legitur nisi semel 10S 6, 2: moro n»woos. 
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mus et rationem indagare possimus. De utraque igitur erit in his quae 
sequuntur dicendum. 


a) Singula Communitatis membra bonis omnibus reapse renuntia- 
visse, bona omnia quibus vitae necessitates sustentarentur — exclusá 
quacumque possessione privatá, excluso quocumque peculio — in com- 
muni (sive per consilium opibus administrandis sive per sumptibus 
coércendis dispensatorem) esse curata e textibus elucet tam certo, ut 
hac de re quaestio moveatur paene a nemine. 

Jam in illa Regulae parte quae jure merito prooemium sive prologus 
dici potuerit legimus : 


I, 11-13: «Et omnes qui sponte se devovent veritati Ejus 100 addu- 
cant 19! in Unionem Dei 102 omnem scientiam suam, et omnes 
vires suas, et omnem pecuniam suam, ad purificandum scien- 
tiam suam in veritate 104 statutorum Dei, ad ordinandum 105 
et vires suas secundum perfectionem viarum Ejus !96 et omnem 
pecuniam suam in consilio [concilio] justitiae Ejus ».107 


100 .-5wN ; suffixum possessivum tertiae personae sg (« Ejus») hic et in se- 
quentibus — id quod saepissime in ms ita est — significat Dewm. Ceteroquin 
Hebraica vox now in alias linguas non facile vertitur, cum conceptus Hebraicae 
vocis multo latius patet quam similium vocabulorum quae praesto sunt in 
alis linguis: connotat enim et veritaten et fidelitatem, atque si respicit Deum 
(quod frequentissime accidit) specialem induit vim significandi nescio quid 
divinae naturae (fere dixerim « un no sé qué que quedan balbuciendo »). 

101 45:5; sequimur DSS II/2 ubi cl. M. BURROWS textum ms lucis ope im- 
pressum typis recentioribus ita transcribit ; quem sequuntur versiones plerae- 
que; dissentit WERNBERG, Manual pp.]22] et ]40] qui legendum putat wn» 
— tamen etiam apud illum sensus enuntiati mutato stilo non mutatur. 

102 Yahad El; videtur agi de nomine proprio quo institutum Qumranense 
appellatum est mihi textum transcribenti alius instituti venit in mentem 
cujus nomen, huic nomini juxtapositum, conformatum apparet: Umio Dei — 
Societas Jesu. 

103 bya; incipit linea duodecima. Intellige vocabulum sensu Hebraico: pe- 
cunia, opes, divitae (Aramaice transit in sensum facultatis cujuscumque). 

104 peg; cfr. notam 100. — MILIK, VD 29 (1951) 136 vertit «juxta fideli- 
tatem erga statuta Dei» quod minus placet (cfr. tamen notam 107). Ceterae 
versiones mihi notae stilo quidem ac sermone inter se differunt, sed eosdem 
exprimunt sensus quos supra rettulimus. 

105 »5n», — Nec minores versionum differentias in reddenda hac voce si- 
gillatim enumerare nec constructionem grammaticalem aliquantulum miram 
hic enucleare juvat, praesertim cum sensus pericopae vix inde tangatur. 

106 ono; incipit linea decima tertia. 

107 Aequabilis ratio inter : 

(a) « veritatem statutorum Dei » 

(b) « perfectionem viarum Ejus » 

(c) «consilium justitiae Ejus » 
sensum similem cujusque membri suadet. Ideoque versiones mihi notae totum 
enuntiatum ita intelligunt, ut norma ad «rectificandum » et scientiam et vires 
et opes in singulis incisis proposita semper sit quoddam « attributum divinum » : 

(a) scientia hominis rectificetur ad normam veritatis Dei; 


» ^ DEUS NUES DI 
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Regulae auctor usus prudentiá, cum versemur in rebus quae non so- 
lum cogitationem, sed imprimis usum vitae respiciunt, affirmatione ge- 
nerica non contentus per expositionem sequentem ad particularia quo- 
que descendit, ut ratio pecuniarum ex incertitudinis dubio statutis pro 
diverso casu in normam suffectis efficaciter expediretur atque modus 
procedendi pro singulis esset firmatus. Docemur igitur « novitium » 
primo probationis anno suam retinuisse pecuniam initio anni secundi 
magistro tradendam, ? ita tamen uti tunc quoque custodiretur seorsum 
et separata administraretur, dum superato feliciter probationis periculo 
novitius tandem pleno jure admissus societati adscriberetur; °° inde 
pecuniam membri cujusque transisse omnino in « opes Unionis » !? qua- 
rum oeconomica ratio decidenda solis sacerdotibus atque «capitulo» 
staret.!! Humana fragilitate animadversa ne quid detrimenti caperet 
sumptus communes neglectu et fraude, congruis poenis delicta plec- 
tuntur. !? 


(b) vires seu activitas hominis rectificetur ad normam divinae perfectionis 
in agendo ; 
(c) usus pecuniae rectificetur ad normam consilii justitiae divinae. 

In linea versionis MILIK qui primum incisum («a») intelligit concrete de 
fidelitate monachi erga statuta divina [cfr. notam 104] tota pericopa interpre- 
tari posset ita — quod tamen apud neminem legi — ut singula incisa («a » 
et «b» et «c») respiciant in concreto statuta seu «observantiam. regularem » 
Unionis Qumranensis. Quo in casu vertendum esset fere ita: 


Cay AGEN in fidelitate erga statuta Dei» 

: 5 
(yr quee pev vitam regularem perfectam » 
(e) desea oto in congregatione justorum » 


Et forsitan ista duo interpretationis tentamina ad mentem Qumranensium vi- 
rorum non fantá ab invicem ratione separantur quantá hodie mentibus nostris 
apparet. 

108 TOSO 1201: “pon (cfr. etiam 6, 12) hic e contextu Latine convertimus 
vocabulo magistri ; valet tamen cautela Eph Carm 9 (1958) 395, nota 14 jam 
expressa. 

109 TOS 0 ML7 10.22; 

10 ernia SOS 07, 6. 

11 De jure sacerdotum in pecuniaria re vide 1QS o, 7 («filii Aharon »); 
de jure « capituli » (i.e. coetüs omnium qui plene et perfecte membra instituti 
esse censentur) vide 10$ 5, 2-3; quomodo haec jura et sacerdotum et capituli 
componenda sint non est nostrum hic enucleare. 

112 Paragraphus contra fraudem et mendacium in re pecuniaria legitur 1 OS 
6, 25; WERNBERG, Manual p. 111, n. 75 (ad locum hunc) remittit ad locos 
Documenti Damasceni 9, 12 et 14, 20 et ad Lev 5, 1, quos « parallelos » putat ; 
hunc locum autem cum Act 5, 1-11 quodammodo cohaerere negat contra SH. 
E. JONSON, The Dead Sea Manual of Discipline and the Jerusalem Church of 
Acts, in ZAW 66 (1954) 108. 

Contra neglectionem bonorum in detrimentum Unionis agit 10S 7, 6-8 ubi 
quidam interpretes clausulas «restituat in caput ejus [= im integrum]» et «si 
manus sua non perveniat ad id restituendum, punietur 60 diebus» intelligunt 
ita quasi damni reus e proprio peculio, soluto pretio, damnum sarcire teneretur, 
ex quo movetur difficultas contra « paupertatem » monasticam singolorum. 
At contra dicendum est primo in genere sanae criticis esse non ea quae aliunde 
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Habemus ergo in Regula hac, « paupertatem » quod attinet, legislatio- 
nem sat completam quae principia statuit et insuper singulis providere 
casibus non omittit. Quae communis bonorum possessio ad constitutio- 
nem Instituti pertinuit tam necessario, ut ipsum a Regula « Unionis in 
doctrina et in opibus» nomine insigniretur.!!?° 


b) Exposito «paupertatis? seu «vitae communis in re pecuniaria » 
usu, cogitationem nunc quaerimus. Neque una ratione nec eventu eodem 
sub coelo diverso diversis temporibus ab alio et alio coetu similia vitae 
genera temptata et singulorum bonis in commune redactis in praxim 
deducta sunt. Nostra aetate praesertim, praeter religiosam quam voca- 
mus paupertatem, duo hujusmodi vitae conamina ob oculos habemus et : 
alteram praediorum possessionem communem quae holkhoz vel sovkhoz 
Russorum lingua dicitur atque supremo communistarum imperio solet 
imponi, et alteram quae hodierna Hebraeorum lingua qibbás vel quusáh 
appellatur atque ceteris vitae generibus hodie a multis in civitate Israël 
viventibus sponte praefertur.!* [n quibusdam haec tria vitae commu- 
nis genera — monasteria, inquam, kolkhozy et qibbusim — pecunia- 
riam rem et sumptus quod attinet, non tam inter se differunt quam 
cohaerent; cogitatio autem, ex qua vel hoc vel istud vel illud procedit, 
est hic et ibi et illic toto coelo diversa; nam monachi Deum cum quae- 
rent, pecunias et lucra terrestria spernunt; communistae cum divitibus 
invident, de aequatione bonorum philosophantur et maximum lucrum 
commune intendunt; viventes in qibbusim, Judaicá re integratá, cum 
perfectissimae vitae propositum in optima civitate sibi animo fingunt, 
communi navitate colunt fundos avitos. 

De ratione qua moti Qumranenses ascetae bonis abdicaverint privatis 
non una est peritorum sententia, quamquam omnes concedunt id factum 
non esse, ut inde majora oeconomicae rei emolumenta caperentur, sed 
religionis obtutu. Sunt etenim qui dicunt non ipsam « paupertatem 


jam certa sunt aliquo dubiae interpretationis loco postea inficere, sed e con- 
trario ea quae dubia sunt in luce eorum quae aliunde jam certo sciuntur in- 
terpretari; et secundo in specie verbum nw non necessario neque unice signifi- 
care solutionem pecuniae, sed etiam quamcumque «retributionem debitam », 
ut actione «retribuendi» confecta habeatur iterum pw ie. pax Hebraico 
sensu seu status rei integer. Prolatae ergo paragraphi sensum ita proponimus: 
damni reus labori ordinario addat laborem, ut damnum resarciat; quod si 
praestare non potest, puniatur tempore statuto. 

112a 108 52s 

113 De gibbusim et quusót (ita enim plurali numero sonant) notitiam bonam 
et compendiosam invenies apud K. SCHUBERT, Israel, Staat der Hoffnung (Stutt- 


gart 1957) pp. 58-63. 
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religiosam » — qua talem, seu in se ipsa consideratam — a Qumranitis 
esse quaesitam, sed potius illos sua bona in commune redegisse, ut 
perfectissima esset vita communis, !^ et sunt qui e contra attribuunt 
huic instituto ipsius paupertatis desiderium flagrans,!? quae sententia, 
opinamur, forsitan illis praeferenda videbitur qui legerint in. Regula 
versum illum psalmi finalis in quo ab auctore cantatur : 


«et mammon iniquitatis non desiderabit anima mea» H$ 


vel audiverit ex initio ultimae columnae, quasi naturam esse pra- 
vorum, ut sint 


elato spiritu, loquentes mala verba, opes possidentes. M7 


Et in «regulis pro viro prudenti» [vel « pro instructore »] perhi- 
betur haec prima : ** 


«Odium aeternum contra !!? viros interitüs 120 in spiritu oc- 
cultationis,!?! ad relinquendum illis opes et laborem manuum, 


14 Vitam communem esse «finem ultimum » etiam paupertatis religiosae 
Qumranensium virorum putat v.gr. SH. H. JOHNSON [cfr. notam 112]. Ad 
hanc sententiam trahendus forsitan etiam VERMES, ms p. 51 ubi sub titulo 
« De vita communi» affirmatur documentum 10$ aliter ac Documentum Da- 
mascenum exigere ‘ communismum absolutum’ — de paupertate religiosa ibi 
non fit quaestio. 

115 Ita major, quod sciam, numerus auctorum. Cfr. v.gr. BRAUN, Radi- 
halismus I 36-37 et O. CILLMANN, The significance of the Qumran Texts for 
research in the beginnings of Christianity, in JBL 74 (1955) 215-216 ; item A. 
DUPONT-SOMMER, Nouveaux aperçus sur les Manuscrits de la Mer Morte, Paris 
1953, p. 181; — sat caute hac de re paupertatis et vitae communis cum inter 
se comparat Essenos, « Damascenos » et « Qumranitas» agit cl. G. MOLIN, 
Sóhne des Lichtes, pp. 211-212. 

116 ben pm, IQS 10, 19; quamquam ipsa vox «mammon» in Regula non 
nisi semel (6, 2) legitur, cum ceteris locis usurpetur hoc sensu vox tamen pla- 
cuit Latine convertendo hoc mammonis vocabulo uti propter notissimum Evan- 
geli locum (Lc 16, 9.11) de mammona iniquitatis. 

Ex aliis locis 10S eruitur (ut recte affirmat BRAUN, Radikalismus I 36) hoc 
quoque loco enuntiatum de « mammone iniquitatis » non esse intelligendum 
de pecunia injuste acquisita, sed de pecunia uti tali seu per se jam injusta si 
ab homine privato appetitur. 

ROSE 

Li3eTOSTOM21-23: 

119 py, incipit linea 22. 

120 inw vin, quorum vita est corruptio, quorum finis interitus (Ph 3, 19); 
de ethymo et sensu nominis paw vide lexica. 

121 «np mm; ab omnibus fere peritis hunc locum interpretantibus incisum 
supra dictum ad « prudentem » trahitur cui in hac pericopa normae traduntur 
quasi his verbis viro prudenti-injungatur «spiritus occulationis » eo sensu, ut 
observet « disciplinam. arcani ». 

Unus — quoad novimus — A. DUPONT-SOMMER, Nouveaux aperçus ... [cfr. 
notam 115] p. 181 incisum hoc ad perversos trahit et vertit snp Gallice « ca- 
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sicut servus dominanti super se et subditus coram superio- 
re 122 suo y, 


Recte nobis videtur index a cl. DUPONT-SOMMER huic loco positus : 
« Odisse opes ». Revera, quis haec meditatus non cogitabit de mente et 
animo eorum qui se « pauperes Yahweh» consideraverunt atque ideo in 
ipsa paupertate (aeque ac in humilitate, de qua — id quod posteriori 
debet relinqui tractationi — in 1QS quoque frequens fit sermo) vide- 
runt «religiosum valorem »? 

Cum insuper in Regula praescribatur, ne ullus Qumranita ullo modo 
communicetur opibus illorum qui sunt perversi !?? vel apostatae,!?* haec 
duae cogitationes mutuo connexae apparent quasi radices « paupertatis » 
in Qumranensi asceterio : et idea «pauperum Yahweh» quorum spes 
tota Deo innititur, et idea separationis a mundo perverso et opibus ejus. 

Quae cum ita sint, et legi paupertatis apud Qumran vigenti « motivum, 
uti ajunt, supernaturale» deesse negamus. 


3. De coelibe vita, antequam oratio e confragosis disputationum locis 
in portum ducatur, pauca dicendum. Ante omnia statim admittimus in 
Regula non inveniri ullum locum qui explicito praescripto asserat illis 
qui apud Qumran asceticae vitae dederint nomen esse vivendum «sine 
ulla femina, omni venere abdicata ».!?? 

Attamen, his solis res judicata non est, nam: 

1) deficit in 1QS vel minima ad uxores, familias, prolem allusio; 

2) nulla apparet in 1QS lex quae culpas in matrimonio forte com- 
missas tangit et punit; 

3) nullus in 1QS alius umquam respicitur modus incrementi Unio- 
nis quam admissio « novitiorum? qui ‘ab extra ' sperabantur esse ven- 
turos; 

4) a quibusdam hic insuper ponderantur haec duo, quod nempe 
puritatis legalis cultus apud Qumrán esset talis qui coitum cum femina 
certo praecluderet, et quod tota vitae Qumranensis temperatio talis esset 
quae non nisi dificillime cum familiari videretur vita posse componi. 


chette » (latibulum) et explicat spiritum occultationis in sensu « thesawrizationis » 
(ie. spiritus qui eo tendit ut in latibulis thesauros accumulet) quod optime 
cohaeret contextui, nam locum ita intelligendo hic versus se refert ad perver- 
sos qui pecuniis inhiant et versus sequens agit de justis qui opes ultro relinquunt. 

122 ==, incipit linea 23 ; inde ab « opes et laborem...» sequimur versionem 
MILIK. 

OSA PUS 145608 

124 10S 7, 24-25; 8, 23. 

125 Celeberrima Plinii verba proferimus de Essenorum vita loquentis in 
suo opere cui est index Naturalis Historia V, 17. 


] Au y d YT ESA RU n ES ; ur | 
i j À TE : CEN " ^ à E 


^ To v4 A 


` * \ fi E? $ È 
72 A FR. SUITBERTUS A S. IOANNE A CRUCE, O.C.D. 


Quamvis ad finem jam properemus, ad singula quaeque adnectere 
liceat pauca. 

Cum paulo ante scriberemus, nullo in loco Regulae inveniri vel mi- 
nimam allusionem ad veneream rem, nos non fugerat illud restituendi 
conamen quo cl. Brownlee*?* lacunam initialem hujus ms explere 
temptat scribendo « Haec sunt statuta pro tota communitate, inclusa 
prole et uxoribus», nec ignoramus Y“ nd (quod ad pedem litterae 
conversum sonat fructus seminis et 1QS 4,7 inter praemia eorum po- 
nitur qui recto spiritu ducuntur) a nonnullis proferri quasi prolis spem 
probaret et contrahenda matrimonia. Novimus quidem utrumque, et 
respondemus breviter : 

a) Restitutionis lacunae initialis conamen supra laudatum, quamvis 
initio a multis interpretibus Regulae acceptata fuisset, postea tamen a 
plerisque desertum est cum gratis assereretur, nullo positivo fundamento 
innixum. 

b) Binae voces y MB non necessario prolem significant; sed 
ideae sat diversae duobus his vocabulis potuerint dici: ex vi nominum 
possent enim significare fructus ' seminis ' (sensu collectivo) in agraria 
re; vel incrementum spirituale membrorum in Unione, eo vel magis 
quod ipsa Communitas «plantationis aeternae» sibi nomen imposue- 
rit; 27 vel etiam ab ipso Regulae auctore ‘fructus seminis ' (in sensu 
numerosae prolis humanae) ex illorum temporum mente et animo inter 
bona eschatologica tam necessario computatus est, ut omnibus bonis 
hominibus — et illis qui cum uxoribus in terris essent copulati, et illis 
qui sine femina caelibes vixissent — aequali ratione promitteretur ; !?? 
vel tandem ‘fructus seminis ' translata significatione de spirital: pro- 


9 1.180 


genie !?? numquam deficienda intelligi possi 


Ad puncta quae paulo superius sub (2) et (3) sunt relata tantummodo 


126 BROUWNLEE, DSD p. 6 (versio), p. 6-7 (nota 3), p. 47-48 (Appendix A). 

127 « Plantatio aeterna »: 1 QS 8, 5 et 11, 8; isti duo (fructus agri et fructus 
vitae spiritualis) pro interpretatione possibili proponuntur v.gr. BRAUN, Ra- 
dikalismus I 40, nota r. 

128 Ita WERNBERG, Manual p. 79, n. 23, ad 108 4, 7. 

129 Hujus explicationis mihi venit in mentem, cum primum legi apud quen- 
dam interpretationem in sensu prolis humanae — postea vero « meam » ideam 
legi apud D. BARTHÉLEMY, O.P., qui publici juris fecerat Notes em marges de 
publications récents sur les manuscrits de Qumran in RB 59 (1952) 203. 

130 Tamen mens nostra inter haec interpretationis conamina sat anceps 
haeret. Hoc tamen certum autumo : sola verba «fructus seminis » non sufficere 
quominus inde affirmetur matrimonium in usu fuisse apud viros qui hanc 
Regulam professi sint. Similiter e Germanico vocabulo Ordensnachwuchs (i.e. 
progenies Ordinis, qua voce designantur postulantes novitii, fratres a profes- 
sione juniores) forsitan aliquis deduxerit viros religiosos in conventibus Germa- 
niae esse matrimonio junctos, cum in documentis de « eorum prole » sit sermo. 
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dicam hoc unum : quod omnis legislatio et dispositiva et punitiva de- 
fiat in 1QS circa ea omnia quae quocumque modo tangunt matrimo- 
nium, eo vel magis notetur cum in mss affinibus — uti sunt verbi gratia 
tum Documentum Damascenum seu Sadoqita cum Regula Congrega- 
tionis (IQS) — et de uxoribus et de prole et de educatione et de qui- 
busdam hac in re culpis sermo non deficiat. 

Quod ultimo loco posuimus rationes duas, non tam imperiti sumus 
rerum, ut eas solas rem non evincere ignoremus; sed tamen, si ceteris 
argumentis addantur, has quoque rationes spernendas non esse censemus. 


Conclusio 


Verba in arctum compingens brevi sermone concludam cum ea cons- 
tringo quae praeteritis paginis fusius posui. 

Regulam Communitatis seu Manuale Disciplinae manu volventes, 
conspeximus religiosum Mosaici foederis institutum cujus in eo consti- 
tit ratio, ut Deum singula quaererent membra et Ejus voluntatem pro 
norma haberent; quae quidem voluntas eis pervia fit, cum scrutantur 
Scripturas, cum observant statuta, cum praesulibus oboediunt. Quod 
vitae genus, sub ductu sacerdotum, abdicatis opibus et — quod reri 
liceat — Venere missa, « perfectum » aestimatur ac, signaculo jurisjurandi 
quasi religiosa professione interveniente firmatum, stabiliter durat usque 
ad mortem et antonomastice dicitur foedus aeternum.!?! 

Qumranense asceterium Christianis monachis non juxtaponimus, non 
comparamus, non mutuos impulsus videmus, sed mente devota nos 


131 Curiositate non carent sequentes notitiunculae duae: 1) Professio reli- 
giosa in antiquissima formula nobis tradita Coptice ab ejus auctore Shenute 
vocatur Ôtxdhxn i.e. foedus qua voce Shenute non utitur nisi ad haec tria si- 
gnificanda : foedus Sinaiticum, foedus Novum, professionem religiosam. Cfr. 
D. BARTHÉLEMY, Notes ..., RB 59 (1952) 206 et notam 5 ibidem, ubi indicatur 
editio textus Shenute curata a J. LEIPOLD, Texte und Untersuchungen, NF 10, 
fasc. 1, p. 195 sq. ; 2) Monachi professi ab Aphraate, primo teste monachismi 
Christiani in regionibus Mesopotamiae, atque ab aliis qui inde a primis litteris 
Christianis Syrorum sermone scripserunt, vocantur bny qymh, i.e. filii foederis. 
Cfr. BARTHÉLEMY, Notes.., RB 59 (1952) 206; WERNBERG, Manual p. 49, 
n. 38, ad 10S 1, 16 hanc notitiam e Barthélemy profert, sed ibi in proelum 
error irrepsit cum vocabula Syriaca Syriacis litterarum formis repraesentantur ; 
legitur enim apud eum byy pro bny; cfr. A. PENNA, Il reclutamento nell'esse- 
mismo e mell'antico monachesimo cristiano, RQ 1 (1958/59) 358, qui remittit 
ad E. BECK de hac re plura locutum in duobus studiis quorum indices sunt 
Ascétisme et Monachisme chez Saint Ephrem, in L'Orient Syrien 3 (1958) pp. 273- 
298 (praesertim pp. 276-288) et Bnay qyámá bei Ephräm, in Studia Anselmiana 
38 (1956) pp. 26r, 262. 
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inclinamus ante viros qui suo tempore pro humano modulo pie vixe- 
runt, ac reverenter claudimus volumen quod, post saecula multa recen- 
ter inventum, alte testatur — ut scripsimus alio loco ?? — de conatu 
Deum quaerendi et inveniendi sincero et bono. 


Linz an dev Donau, 1959 


FR. SurrBERTUS A S. JOANNE A CRUCE, O.C.D. 


182 RQ i (1958/59) 440. 


A GRADIAGREENATI 


SUMMARIUM. — Dissertatio in duas dividitur partes, quarum prior, cum 
partic. perfectum pass. xeyapitouevn in Evangelio Infantiae occurrat, senten- 
tiam a R. Laurentin in recenti opere Síructure et Théologie de Luc I-II de duo- 
bus primis tertii Evangelii capitulis defensam perpendit; altera vero adiunctis 
psycologicis in quibus Lucas cum suum scriberet Evangelium versabatur in 
unum conlatis, quaenam sit ratio y&ptç in participio perfecto passivo xeyæpt- 
Tœouévn contentae, definire studet. 


Nell'introduzione al suo commentario al Vangelo di Luca, il P. La- 
grange trattando dei due primi capitoli, scriveva : «Pour les deux pre- 
miérs chapitres de Luc, les opinions des critiques sont fort divergentes 
et loin d'offrir le méme accord que lorsqu'ils parlent de la source Mc. 
et de la source. Q. Il y a quelques années cependant, cet accord parais- 
sait établi sur le charactére judeo-chrétien et sémitique d'une source 
que le rédacteur du troisième évangile aurait à peine retouchée ».! L'il- 
lustre esegeta considerava come cosa naturale che si trattasse di un 
documento aramaico, perché la lingua aramaica era quella parlata in 
Palestina ai tempi di Gesü, specialmente dal popolo.? Se P. Lagrange 
dovesse scrivere oggi l'introduzione al Vangelo di Luca, forse non sa- 
rebbe cosi ottimista. Scorrendo infatti le prime pagine del libro di 
R. Laurentin,? Structure et Théologie de Luc I-II, possiamo vedere 
quanta diversità di opinioni esista in materia.* La fonte aramaica ha 
oggi sostenitori sempre meno numerosi ? e gli autori stanno o per un 
documento originale ebraico tradotto in greco oppure per il « pastiche 
du grec des Septante » come lo chiama Laurentin (p. 13). 

La prima parte del nostro articolo sarà dedicata ad un esame detta- 
gliato dello studio di Laurentin, studio degno di nota per la soluzione 


1 J. M. LAGRANGE, Evangile selon S. Luc, Paris 1927, pp. LXXXVI-LXXXVI. 

PACE Did P- LXXXVI. 

3 R. LAURENTIN, Structure et Théologie de Luc I-II, in Etudes Bibliques, 
Paris 1957, pp. 1-232. 

4 Cfr. op. cit., pp. 12-14. Specialmente le note in calce alla pagina. 

5 J. SCHMIDT, L'Evangelo secondo S. Luca, Edizione italiana a cura di G. Ri- 
naldi, Brescia 1957, p. 111. Questo autore ritiene: «che un Palestinese non 
soltanto ha dato forma alla materia trasmessagli dalla tradizione ma l'ha anche 
scelta secondo il punto di vista del parallelismo tra il Battista e Gesü. La lin- 
gua originale dello scritto « puó essere stato solo l'aramaico, ben difficilmente 
l'ebraico ». 


y 
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originale che egli ha cercato di dare all'aspetto particolare dei due primi 
capitoli del Vangelo di Luca e per noi di grande interesse perché, com'è 
noto, il partic. perfet. pass. xey«evcouévr, con il quale Gabriele saluta 
Maria il giorno dell'annunziazione, fa parte del Vangelo dell'infanzia. 

Dopo aver esposto ciò che pensiamo di tale studio, nella seconda parte, 
cercheremo, attraverso la ricostruzione dell'ambiente psicologico in cui 
si trovava Luca mentre scriveva il suo Vangelo, di determinare quale 
sia la natura della y&gts inclusa nel participio perfetto xeyaxptrouévn. 


* 
* * 


La posizione di Laurentin riguardo ai due primi capitoli del Vangelo 
di Luca la possiamo ricapitolare nei seguenti punti : 


1) Maria è stata la prima fonte dei ricordi e anche delle « medi- 
tazioni » che troviamo nei due primi capitoli del Vangelo dell'Infanzia. 


2) Luca ne ha curato la redazione definitiva. 


3) Fra questi due termini possiamo ammettere con fondamento 
«l'existence d'éléments de récits prééxistants, une rédaction en hébreu 
(répondant a l'essentiel de Luc 1, 50-2, 40) et l'influence des milieux 
joanniques sur cette rédaction ». 


4) Il documento ebraico nella sua parte più antica (cui apparter- 
rebbero i tre cantici: Benedictus, Magnificat, Nunc dimittis) può risa- 
lire anche a prima della Pentecoste (p. 102). 


5) Il Vangelo dell'Infanzia nel suo ordinamento appare come un 
dittico fra Gesù e il Battista; nella sua progressione, come un ascesa di 
Gesù, « Gloria di Israele » al tempio, con riferimento (allusivo) alle pro- 
fezie di Dan. 9 e Malachia 3. Questo doppio ordinamento conduce ad 
un problema teologico : la subordinazione di Giovanni a Gesù e il con- 
tatto con Malachia 3, 1, sembrano richiedere un'identificazione di Gesù 
con Jahwèh. 


6) Accanto a questa teologia e ad essa intimamente unita, ne appare 
un'altra : la teologia della Vergine « Figlia di Sion » e tabernacolo esca- 
tologico. 

L'autore divide il suo libro in sei capitoli dei quali a noi interessano 
specialmente i primi quattro, perché negli ultimi due abbiamo solo 
l'applicazione dei principi stabiliti nei capitoli precedenti. 
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Cap. I: Il Piano. 


Con altri autori Laurentin ritiene che la storia dell'infanzia è costi- 
tuita da due dittici a ciascuno dei quali viene aggiunto un episodio com- 
plementare x 


I Dittico : Annunziazione a Zaccaria - Annunziazione a Maria. 
Episodio complementare : Visitazione ad Elisabetta. 
II Dittico : Nascita del Battista - Nascita di Gesù. 
Episodio complementare : Presentazione al Tempio 
Gesù in mezzo ai Dottori. 


Laurentin vede nella scena della presentazione al tempio un'introdu- 
zione all'ultima scena : Gesù in mezzo ai Dottori. Nota infatti che am- 
bedue cominciano con l'ascesa di Gesù al tempio e finiscono con il 
ritorno a Nazaret : nell'una e nell'altra abbiamo una manifestazione di 
Gesù nel tempio. La « spada » di dolore poi annunziata nella scena della 
presentazione è «in atto» nella scena di Gesù in mezzo ai Dottori. In 
ambedue abbiamo inoltre l'epilogo della crescita di Gesù. La Presen- 
tazione quindi è in parallelismo con la Visitazione : in questa abbiamo 
la manifestazione del Battista; in quella, la manifestazione di Gesù. Ci 
sembra più naturale la spiegazione di Gachter: La Visitazione è la 
conclusione del primo dittico; la Presentazione segna la fine del secondo 
dittico; infine il ritrovamento nel tempio è la conclusione di tutto il 
Vangelo dell'infanzia. Ne vedremo in seguito le ragioni. 

Qual'è lo scopo di questo parallelismo così continuato? Mostrare 
quanto Maria sia superiore ai parenti del Battista e Gesù a Giovanni. 
Fin qui Laurentin concorda, in genere, con quanto era già stato notato 
da altri autori. L'originalità dello studio in questione, comincia nel se- 
condo capitolo. Lo schema simmetrico di cui sopra, ci dà solo un ordine 
esterno, statico, secondo cui le varie parti del racconto sono unite fra 
loro. È necessario però per conoscere bene il pensiero di Luca I-II, 
ricercare anche quale sia l'ordine interno, dinamico, che pervade tutta 
la narrazione. Questa questione viene esaminata nel capitolo secondo. 


Cap. 11: L'Idea direttrice. 


Tutto il racconto tende alla manifestazione del Messia nel tempio di 
Gerusalemme il giorno della Presentazione. Luca a questo scopo usa 
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due testi del Vecchio Testamento che sono d'importanza capitale nella 
storia dell'infanzia : Daniele 9 e Malachia 3. 

Dan. 9. Già il nome di Gabriele dato all'angelo e che troviamo solo 
in Daniele 8, 16 e 9, 21, ci riporta alla profezia delle settanta settimane. 
Tanto in Dan. 9,21 come in Luc. 1, 10 l'apparizione avviene all'ora 
dell'oblazione nel tempio. Quale la conseguenza di questi primi contatti 
tra Daniele e Luca? Questi vuole indicare che i tempi messianici stanno 
per avverarsi. 

A questo contatto di base se ne aggiungono altri accessori: l'annunzio 
a Zaccaria ha punti di contatto con Dan. 10, all'inizio, e con Dan. 9 
alla fine. Tale contatto lo notiamo anche fra Dan. 9, 21. 24 e l'annunzio 
a Maria. À queste somiglianze perd Laurentin non dà troppa importanza. 
| testi di Daniele hanno fornito espressioni convenienti per descrivere 
la duplice annunziazione e la reazione dei veggenti (p. 48). Dobbiamo 
notare peró che molti elementi delle due annunziazioni si ritrovano anche 
in Giud. 6, 11-24; 13, 1-6; Tobia 2, 13-23. Non necessariamente quindi 
Luca dipenderebbe, almeno in tutto, da Daniele. 

Ma l'influsso della profezia di Daniele appare specialmente dalla cro- 
nologia nei due primi capitoli di Luca: pià che a preoccupazioni di 
precisazione storica, l'autore vuole avvertirci, per mezzo di numeri, di un 
senso più profondo esistente nel testo. Qual'é questo senso? Unire la ma- 
nifestazione di Gabriele nel tempio nell'annunzio a Zaccaria, con la ma- 
nifestazione di Gesü nel luogo sacro il giorno della Presentazione. Questa 
unione viene fatta per mezzo di numeri : 6 mesi (1, 26-36) + 9 mesi (dal- 
l'annunziazione a Maria alla nascita di Gesù) + 40 giorni (fino alla Pu- 
rificazione) danno 180 giorni (— 6 mesi) + 270 giorni (— 9 mesi) + 40 
giorni (fino alla Purificazione) — 490 giorni cioè 70 settimane (7 x7) 
supponendo ogni mese di 30 giorni. Questo numero non è una mera 
coincidenza, perché i due avvenimenti collegati in tal modo fra loro 
avvengono nel tempio all'ora dell'oblazione (Luca 1,9; 2, 24). Luca poi 
mette in rilievo questa cronologia con la ripetizione della formula : « cum 
implerentur dies» oppure «cum impleti essent dies» (cfr. 1, 23.24 = con- 
cepimento del Battista; 2, 6 = nascita di Gesù; 2, 22 = Presentazione 
con la quale si compiono le settanta settimane). Un'altra conferma l'ab- 
biamo dalla citazione del Vecchio Test. in Luca 2, 22. Nell'Esodo 11, 2. 13, 
da cui dipende Luca, manca la frase: «sanctum... vocabitur ». Questa 
frase ci riporta a quanto aveva detto Gabriele nell'annunzio a Maria : 
« quod nascetur... sanctum vocabitur » (Volg.). Ora il punto centrale della 
profezia delle 70 settimane in Daniele è costituito proprio dalla frase 
«... ut ungatur Sanctus sanctorum». In Luca 2,11, Gesù è il Cristo 
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(Unto) Signore. Conseguentemente la manifestazione di Gesú nel tem- 
pio il giorno della Purificazione cioè 70 settimane dopo la prima mani- 
festazione di Gabriele, ha un significato speciale, è l'adempimento della 
profezia di Daniele : il Messia consacrato nel tempio di Gerusalemme. 
È chiaro che la relazione fra le 70 settimane che troviamo in Luca con 
quelle di Daniele non è del tutto uguale : in Daniele abbiamo settimane 
di anni, in Luca settimane di giorni. Luca ha quindi veduto nella scena 
della Presentazione « una realizzazione in miniatura » delle 70 settimane 
di Daniele. Si tratta di « esegesi midrascica » alla quale più che il senso 
letterale della profezia di Daniele, interessa la sua attualizzazione nel 
fatto (Presentazione) di cui l’autore ricerca il senso profondo. 


Alcuni rilievi a questa interpretazione. Ai tempi di nostro Signore 
era vivissima l'attesa messianica; anzi molti rabbini si sentivano capaci 
di calcolare esattamente gli inizi dell'epoca messianica. Ora, fatto cu- 
rioso, nessuno di questi calcolatori, si serve della profezia delle 70 set- 
timane. ( C'est que beaucoup étaient convaincus que les septante pé- 
riodes sabbatiques étaient révolues. Joseph, très probablement, croyait 
les prophèties de Daniel réalisées par Antiochus et Judas Maccabée » ” 
Lo stesso lo deduciamo dalla sezione IV del libro di Enoc (cap. 85-90) 
e anche dalla versione Alessandrina dei vv. 24-27 del cap. IX. Con 
questa versione : «... nous tombons en pleine persécution religieuse orga- 
nisée dès l'an 170 contre les Juifs par Antiochus IV ».? Dobbiamo no- 
tare inoltre che: « Gli Apostoli... mai si riferirono alle settanta settimane 
di anni per dimostrare che il Messia è apparso nel Cristo, nemmeno 
lo stesso Matteo ».? E possiamo aggiungere : Matteo che pure nel cap. 24 
del suo Vangelo, al v. 15, quando riporta le parole del Signore : « cum 
videritis abominationem desolationis », proietta la luce della profezia 
delle settanta settimane oltre la vita mortale di Gesù.!® Il meno che 


6 STRACK e BILLERBERCK, Kommentar, t. IV, pp. 986-1015. 

7 J. BONSIRVEN, Le Judaïsme palestinien, Paris 1935, t. I, p. 394. 

PL BICOL, Daniel, i0 D. T. C., t. IVE 97-08. 

? P. HEINISH, Teologia del Vecchio Testamento, Torino 1950, p. 382. 

19 Da notare che la frase « abominatio desolationis » non ricorre solo in 
Wanxo,26} ma anche in 11,31; 12, 11. 

Anche l'esattezza del numero 49o nella profezia «in miniatura » é un po' so- 
spetta, perché, come nota G. RINALDI (Daniele, in La Sacra Bibbia, Vecchio 
Testamento, Torino 1952): «Il fatto che il numero di settanta settimane sia 
stato enunciato a proposito di un altro testo contenente 70 anni, insegna già 
che esso potrebbe anche non essere da prendersi nel suo stretto valore aritme- 
tico di 490 anni esatti: le circostanze in cui nacque una profezia hanno sempre 
.importanza per la spiegazione » (p. 120). Anche il numero di settanta anni in 
Geremia, sembra che abbia un valore approssimativo : «In realtà invece che 
una delle date del vaticinio — 25,11 del 605 a. C. ; 29,10 del 596 — da consi- 
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si possa dire da questi fatti, è che se l'ignoto giudeo-cristiano con il 
suo acume, riusci a scoprire contro la convinzione quasi generale, che 
la profezia di Daniele doveva intendersi in senso messianico diretto 
(altrimenti come avrebbe potuto farne una «in formato ridotto »?) dif- 
ficilmente 1 suoi contemporanei avrebbero capito la sottigliezza della sua 
allusione. Tanto più che nella riproduzione «in miniatura » delle 70 set- 
timane, non ricorre mai nel computo la parola « settimana » ma si parla 
solo di « mesi» e di «giorni ». 

Molto interessante è quanto dice Laurentin riguardo alla formula 
«cum implerentur dies». Però meno convincente è la risposta che dà 
per spiegarne la presenza all'inizio del racconto della circoncisione di 
Gesù. È vero che il Lev. 12, 3, fra la nascita di un bambino e la puri- 
ficazione, numera 8 giorni (circoncisione) + 33 giorni (impurità della 
madre), però Luca (2, 22) usando la formula xataptou6c adrév invece 
di x&9«octc «of; (come abbiamo in Lev. 12, 6) fa vedere che consi- 
dera i due avvenimenti come un tutt'uno. Sembra più probabile quindi 
che la formula si trovi qui per una specie di «automatismo ». 

Riguardo poi alla parola «sanctus» che troviamo in Luca 1,35 e ri- 
presa in Luca 2, 23, è proprio necessaria una dipendenza da Dan. 9, 24 ? 
Anche qui ci sembra che Laurentin proceda troppo sottilmente. Perché 
quando si fa un'allusione ad un testo, abitualmente se ne riportano le 
parole caratteristiche ed è da queste che noi possiamo riconoscere la 
fonte cui si allude. Ora in Dan. 9, 24 la parola caratteristica non è « san- 
ctus? presa isolatamente ma o «sanctus sanctorum», oppure « ungatur ). 
Certo nella teologia allusiva del nostro autore, la presenza della formula 
«sanctus sanctorum > in Luca 1, 35 e 2, 23 sarebbe stata più che oppor- 
tuna per mettere in rilievo la santità eccelsa del Bambino : «sanctus 
sanctorum vocabitur, cioè «sarà santissimo ». Non vediamo la ragione 
perché il giudeo-cristiano avrebbe omessa la formula completa. Lau- 
rentin (p. 52) ammette che il testo di Dan. 9, 24 è molto difficile (anche 
oggi). Ma forse non poteva dirsi tale agli inizi e lungo il primo secolo 
cristiano quando era diffusa l'opinione del compimento della profezia 
di Daniele ai tempi dei Maccabei con la dedicazione del tempio fatta 
da Giuda.'? Spontaneamente la frase «santo dei santi» suggeriva non 
derarsi punto di partenza letterario, il profeta avrà inteso l’inizio reale dell'esi- 
lio (ultima deportazione e presa di Gerusalemme, 588 a. C.) in cui quella pa- 
rola si è verificata» (p. 121). 

11 Oggi, a proposito della profezia delle settanta settimane si notano fra 
gli studiosi due tendenze : alcuni stanno per l’interpretazione messianica di- 
retta, altri per l’interpretazione storico-tipica. Ambedue le sentenze hanno la 


loro probabilità e le loro difficoltà (cfr. G. RINALDI, op. cit., pp. 124-127). 
12 ry Macc. 4, 36-60. 
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una persona ma il luogo sacro, dove nei tempi antichi era conservata 
l'Arca dell'Alleanza. Mi sembra poco probabile, opporre a quest'uso 
comune l'unico testo di | Cron. 23, 13 dove l'espressione è usata per 
Aronne e i suoi figli. 

Quanto ail'altra parola della profezia «ungatur» non si trova nel 
nostro testo. È vero che in Luca 2,22 abbiamo Xpuoróc xbptoc e al 
v. 2 Xgioxóv xvptov, ma il termine Xptotéc per indicare il Messia lo 
troviamo nei LXX : 


Ilaptotnoav oi BaorAsts ths yc 
xaT TOD xuplov xal xaT coU 
Xptotod adrod. (Salm. 2, 2). 


La formula « vocabitur sanctum Domino » in Luca 2, 23, si può spie- 
gare benissimo senza il ricorso a Daniele. Secondo P. Lagrange 13 xAn- 
hoeta equivale a «sera regardé»; Luca avrebbe dato all'imperativo 
dyixcoy (Es. 13, 2) o al futuro &ytXostc una forma più generale come 
in Es. 12, 16 à 4u£ex Y rewTn xAndnoerar &yta. Se dovessimo seguire 
il metodo di Laurentin nella ricerca di testi allusivi, dovremmo dire 
che la spiegazione di P. Lagrange è molto più evidente di quella da 
lui proposta, data la maggior somiglianza che esiste tra la frase di Luca 
e quella di Es. 12, 16. Inoltre la presenza di %ytov... xAndoetat in 
Luca 1,35 (nell'annunzio alla Madonna) che, come dice bene Laurentin, 
viene a rompere la limpidezza della frase, si potrebbe considerare come 
un artificio letterario, cosi frequente in Luca, che consiste nell'enunziare 
con una parola o una frase, un fatto su cui ritornerà più diffusamente 
in seguito. Nel nostro caso Luca 1, 35 preannunzierebbe Luca 2, 23 cioè 
la scena della Presentazione. In tal caso la frase non avrebbe niente di 
misterioso. 

Ma pur ritenendo come più probabile il senso di « santità interiore : 
x\n9hoetat = erit», è da notare che i profeti, ma specialmente Isaia ** 
parlano continuamente della santità dei membri del regno messianico. 
Tale trasformazione interiore sarà opera dello Spirito di Dio, effuso in 
tutta la sua pienezza sul Messia.!? Era facile concludere che il fonda- 
tore di un regno di santi doveva essere santo. Ora le due forme verbali 


13 Evangile... (cfr. nota 1), p. 83. 

TS TT O 8822 10 47 00,2 1299 OL ex specialmente 60,14 ; (52,1; 
61,6; i membri del nuovo popolo di Dio sono chiamati : « sacerdoti del Signore ». 

15 "IS, 11,13. 
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che ricorrono in Es. 13, 2 (imp. &yíxcov) e in Es. 12,16 (fut. &yitoec) 
indicano più che santità interiore, una deputazione esterna al servizio 
divino: hanno quindi il senso di «sacro». L'autore ha dato un giro 
speciale alla frase, volendo indicare proprio questa santità interiore di 
Colui che sarà il fondatore del regno messianico. E forse per questo 
nel testo non si parla di riscatto : Colui che viene presentato al tempio 
in forza di questa sua santità interiore sarà per sempre consacrato a Dio.!* 

È nota la difficoltà che proviene da Luca 2, 22-24 se si confronta con 
le prescrizioni della Legge. In Luca si insiste sulla presentazione di 
Gesù, cerimonia di cui la Legge non parla, mentre non si accenna mai 
al riscatto del Bambino, imposto dalla legislazione ebraica. Questa libertà 
di trattare 1 testi sacri: «ce n'est pas le fait d'un écrivain judeo-chré- 
tien » 17 al quale anche Laurentin attribuisce il nostro testo. È chiaro 
che per Luca I-II la purificazione è solo un'occasione, un fatto secon- 
dario; ciò che gli sta a cuore è il riconoscimento di Gesù nel tempio 
come Messia. Ma mi sembra molto difficile dopo quanto abbiamo detto, 
vedervi un avveramento della profezia delle 70 settimane anche se in 
formato ridotto. 

Ache Malachia 3, secondo Laurentin, tenderebbe allo stesso scopo 
della profezia di Daniele : la manifestazione di Gesù nel tempio come 
inaugurazione dei tempi messianici. In Luca 2,22-35 naturalmente ab- 
biamo solo l'inizio di tale manifestazione. Luca 1, 15-17 utilizza special- 
mente tre testi di Malachia : 2, 6; 3,1; 3, 23-24. Questi testi trattano di 
colui che verrà inviato per convertire «1 figli di Israele » (2, 6). Egli pre- 
parerà le vie del Signore nella sua venuta al tempio (3, 1): «Ecce ego 
mitto angelum meum et praeparabit viam ante faciem meam et statim 
veniet ad templum suum Dominator quem vos quaeritis et angelus 
testamenti quem vos vultis ». In 3, 23-24 viene descritto il suo spirito e 
il suo modo di agire. La stessa profezia ispira anche Luca 1, 76 nel « Be- 
nedictus ». Questo messaggero viene identificato con Giovanni Battista. 

Anche qui dobbiamo notare che uno degli elementi principali della 
profezia non è solo la venuta del messaggero ma anche e specialmente 
il « preparare ? le vie al Signore che viene. Ora è chiaro che questo ele- 
mento così importante non poteva avverarsi in Giovanni appena nato. 
Ma abbiamo qualche cosa di più : con la frase « et erat in desertis usque 
in diem ostensionis suae ad Israel»!8 l'autore fa vedere che quanto è 


16 Secondo Lagrange la voce xxdapiouòg, usata intenzionalmente dall'evan- 
gelista in luogo di x&9apotc, include anche l'idea di « riscatto » per il Bambino. 
Evangile... (cfr. nota 1), p. 8r. 

17 LAGRANGE, of. cit. (nota 1) p. 85. 
16 Luc. r,80. 
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stato predetto di Giovanni, si verificherà nel futuro. Abbiamo anche 
qui quel modo caratteristico di Luca di enunziare con una frase un 
fatto sul quale tornerà in seguito.'? E infatti nel capitolo terzo si de- 
scrive, e con quanta solennità, l’inizio della predicazione del Battista, e 
la venuta di Gesù al Giordano; ci aspetteremmo ora l’ingresso solenne 
di Gesù nel tempio che infatti Giovanni °° mette all'inizio del ministero 
pubblico, mentre i Sinottici, per esigenze di schema, riportano al giorno 
delle Palme : ?* il popolo in festa riconosce in Gesù il re messianico 
e lo accompagna solennemente al tempio. Da notare poi che Luca omette 
la questione del ritorno di Elia riferita da Matteo ?? e da Marco ?? per- 
ché già risolta nel Vangelo dell'infanzia. È da tenere presente poi che 
le forme verbali del « Benedictus » (quando Giovanni è già nato) sono 
tutte al futuro.** Ci sembra quindi cosa arbitraria prendere da un testo 
gli elementi che servono ad avvalorare una tesi, tralasciandone altri 
ugualmente, se non più, importanti. Con la frase riferita sopra,?* Luca 
ci porta oltre la manifestazione di Gesù nel tempio il giorno della pre- 
sentazione : egli vuol fissare la nostra attenzione sugli inizi del ministero 
pubblico. E infatti al cap. 7, 24-27 viene riferito esplicitamente il testo di 
Malachia 3,1 a Giovanni che, in carcere, dopo adempiuta la missione 
di preparare la via al Signore, aspetta la morte. 

Anche i tentativi di Laurentin su 3ó£«xv nel « Nunc dimittis» non 
sono troppo convincenti. Ciò che contempla direttamente Simeone è 
zo cuThplóy cou : la «gloria» è uno degli effetti di questa salvezza, è 
la gloria che ne verrà ad Israele : «Le salut apparaissant dans Israël 
rayonnera d'abord sur lui; les nations en ouvrant les yeux à cette lu- 
mière, verront en méme temps Israël dans cette gloire ».?? Con le sue 
parole, Simeone resta sul piano di Isaia da cui dipende.” Vedremo in 


19 Cosi per es. 3,1 é preparato da 1,80; 4,14 si riferisce a 4,1; 4,16 a 2,51 
e anticipa 4,24; I0,I si riferisce a 9,1-6; 19,28 a 9,51; 19,47 preannunzia 
22,53; 20,19 anticipa 22,2 e 21,37 fa prevedere 22,39; 4,13 è la preparazione 
dit2213 53 19473 10 e di 22,53, 20,20: di-23)2% 9,9 di 23)8; 23:49:55 si-ti- 
chiamano a 8,1-3; 24,25 è annunziato da 18,31. Vedremo in seguito che que- 
sto modo caratteristico di Luca ricorre molte volte anche nel Vangelo del- 
l'infanzia. 

20 Giov. 2,13-19. 

21 Luc. I9,45-46 ; Mat. 21,12-16; Marc. 11,15-18. 

22 Mat. 17,9-13. 

23 Marc. 9,9-13. 

23a Come vediamo, anche nel Benedictus sono uniti il « precedere » e il « pre- 
parare le vie del Signore » di cui parla il testo di Malachia. Tutto questo poi 
avverrà non nel fatto della nascita di Giovanni, ma nel futuro. 

24 Luc. 1,80. 

25 LAGRANGE, op. cif. (nota 1), p. 87. 
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seguito che Laurentin insiste molto sull’impossibilità in cui si sarebbe 
trovato il nostro autore di esprimersi più chiaramente; qui però avrebbe 
potuto farlo senza grande difficoltà, facendo 3ó5«v oggetto diretto del 
verbo eÎdov come in Giov. 1,14. Inoltre ci si può chiedere se un giudeo- 
cristiano che avesse conosciuto la crocifissione di Gesù, avrebbe insi- 
stito tanto, nelle sue meditazioni teologiche, sulla futura gloria di Israele. 

Anche la dipendenza di Luca 2, 24 : «positus est hic in ruinam et 
resurrectionem multorum » da Is. 8,14 dove si parla di « Jahwèh pietra 
di inciampo », non è troppo evidente. In Isaia Jahwèh è solo occasione 
di caduta per le «due case di Israele» mentre in Luca, Gesù è anche 
causa di «resurrezione di molti ». Quindi l'equazione Jahwèh = Gesù, 
in forza del testo, ci sembra poco naturale. Inoltre anche qui vale quanto 
abbiamo detto sopra : un giudeo-cristiano che avesse conosciuto il dramma 
del Calvario, come poteva parlare della resurrezione di molti in Israle? 
Se dipendesse da Isaia, non avrebbe fatto meglio a parlare, come il 
profeta, solo di rovina? 

I due testi biblici che abbiamo esaminato (Daniele e Malachia) sono 
fondamentali nello studio di Laurentin perché essi ci danno l’idea di- 
rettrice che pervade il Vangelo dell'infanzia ed anche la chiave per com- 
prendere il modo di procedere di Luca I-II nelle altre allusioni bibliche. 
Questi testi sono esaminati nel seguente capitolo. 


Cap. III: Altri testi biblici allusivi. 


Il primo testo è la relazione di Luca 1, 26-33 (annunzio a Maria) con 
Sofonia 3,14-17. In questi versetti si dice: «che in Sion ricostruita, 
abiterà di nuovo Jahwéh, grande in mezzo («nel seno») di Israele ». 
Luca ispirandosi nel racconto dell'annunziazione a questa profezia, la 
vede verificata nella maternità di Maria : Jahwèh abiterà nel seno della 
figlia di Sion cioè in Maria. 

Credo che ben pochi saranno persuasi degli sforzi di Laurentin per 
stabilire l'equazione «b°qereb » (letteralmente: «in seno» e in senso 
traslato «nel mezzo») di Sofonia con ¿v yactel del testo di Luca. La 
frase £v yaotgi in Luca, non è per niente “une surcharge », vi sta anzi 
molto bene, perché, come avevano già osservato da molto tempo i com- 
mentatori, è presa quasi alla lettera da Is. 7,14: idoù % llapdévos £v 
yactel ANuderai xat TéÉerar vióv xal xadéceic TO Üvoua abroò Eu- 
pavuñA. Il testo non allude a Sofonia ma alla celebre profezia dell’ Em- 
manuele. Si spiega allora perché il concepimento di Elisabetta venga 


dd 
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indicato sia con il semplice yevvácw sia anche con ovMappdvo senza 
èv Yaccol : per Luca il concepimento di Elisabetta, sebbene miracoloso, 
non era da paragonarsi con quello della Madonna, la « ‘Almah » di Isaia. 
Si spiega anche perché Luca in 2,2, non più dipendente da Isaia, al 
semitico « £v Yaccpí » sostituisca la formula più elegante : èv 7% xorta.” 

Per il testo di Luca 1, 35 confrontato con Es. 40, 35 ne deduce Lau- 
rentin : che lo stesso verbo ¿mtoxt4Cetv esprime nei due testi e la po- 
sizione della nube sopra l'Arca e dell'Altissimo sopra Maria. Abbiamo 
quindi le stesse conseguenze di questa presenza : l'Arca è ripiena della 
Gloria di Jahwèh, Maria è ripiena della presenza di uno che merita 
il nome di « santo » e di «figlio di Dio ». Molto improbabile però è la 
distinzione che fa Laurentin : 


Spiritus Sanctus superveniet in te 
Et Virtus Altissimi obumbrabit tibi. 


La prima parte si riferirebbe «à la filiation humaine » (p. 77), la se- 
conda invece « désigne plus formellement et exclusivement la présence 
même de Dieu». Dico che questa spiegazione è improbabile, perché 
abbiamo qui un esempio perfetto di parallelismo sinonimico, regola fon- 
damentale dell'ermeneutica. C'è da notare poi che l'angelo risponde alla 
domanda della Madonna la quale ha chiesto : « Quomodo fiet istud? » 
e non chi sia Colui che nascerà da lei. Inoltre le parole dell'Angelo al 
v. 22 del cap. 2 fanno una netta ed esplicita distinzione tra il « Signore 
Dio » e il fanciullo che dovrà nascere : « dabit illi Dominus Deus sedem 
David patris eius». Dopo una distinzione così netta era ben difficile 
identificare Gesù con Jahwèh senza una nuova ed altrettanto esplicita 
rivelazione : ci sembra che le sottili allusioni del presunto midrasc siano 
insufficienti per condurre ad una verità così alta. Come dice J. Galot, 
gli appellativi di : grande, santo, che avrebbe regnato eternamente, sono 
stati dati anche ad altri personaggi oltre che a Gesù. « S'il [Dieu] avait 
voulu dévoiler nettement à Marie la dignité de sa maternité divine, le 
message de l'ange aurait comporté un enseignement explicite sur ce 
point. Puisque ce message n'enseigne clairement que la dignité mes- 
sianique de l'enfant et sa conception surnaturelle, c'est qu'il n'entrait 
pas dans les intentions divines de révéler avec clarté la divinité du Christ 
à l'époque de l'Annonciation ».?* 

27 La frase èv yaotpì Muyetar è propria dei LXX ; il T. M. ha solo i due 
participi «häräh w°yôledet » ; è molto difficile ammettere nel nostro caso una 


dipendenza di Luca 1-2 dall'ebraico. 
28 J, GALOT, Marie dans l'Evangile, Paris-Louvain 1958, p. 61. 
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Anche Luca 1, 39-44 (la Visitazione) sarebbe in relazione con 2 Sam. 
6,2-11 : il racconto della Visitazione è fatto con frasi prese dal Libro 
secondo di Samuele dove si narra la traslazione dell'Arca a Gerusa- 
lemme; viene quindi suggerita l'idea che Maria la quale porta nel suo 
seno Gesù è la nuova Arca dell’Alleanza. 


Alcuni rilievi : l'affermazione di Laurentin «de part et d'autre, le 
voyage se déroule dans le pays de Juda»; basta osservare in una carta 
della Palestina, la posizione di Nazaret per vedere quanto vi sia di esa- 
gerato nell’affermazione : il viaggio di Maria comincia in Galilea, la 
traslazione dell'Arca da Baala di Giuda. Anche l'esclamazione di David 
all'annunzio dell'arrivo dell'arca: «ék yàbó ’alay» = «Come potrà 
venire presso di me», non corrisponde al grido di Elisabetta : xoi node 
pot todto che suppone nell'ebraico, come ha ben tradotto F. Delitzsch : 
« âme ayin lî zót =>, frase molto comune nella Bibbia per indicare me- 
raviglia.?? Anche il contesto è molto differente : David atterrito per la 
punizione inflitta da Dio a Oza fa fermare l'Arca in casa di Obededom, 
Elisabetta, invece, riceve piena di gioia e di umiltà colei che, dopo la 
rivelazione dello Spirito Santo, riconosce per madre del suo Signore. 

Che poi la visita di Maria ad Elisabetta sia da considerarsi come una 
tappa del viaggio nell'ascesa di Gesù al tempio di Gerusalemme (p. 81) 
il giorno della Presentazione in parallelismo con la sosta dell'Arca in 
casa di Obededom ?? è ben difficile ammetterlo. Ci aspetteremmo in 
questo caso che l'autore facesse proseguire direttamente Maria per 
Betlemme e poi per Gerusalemme. Maria invece ritorna al punto di 
partenza, a Nazaret in Galilea. Certo in questo caso non si può dire 
che la Madonna si sia mossa «à la hate» (p. 44) verso Gerusalemme. 
Leggendo serenamente il testo, si ha l'impressione che con il ritorno di 
Maria a Nazaret si concluda il dittico delle due annunziazioni, come 
ritiene Gachter. È significativo ciò che dice Laurentin (p.44, n.4): 
«Nous laissons de côté les retours moins importants que les allers ». 
Specialmente qui e a 2,39.51. 

Il testo di Luca 1, 42 sarebbe «un décalque de Judith 13, 18-19». In 
questo abbiamo : « Benedicta es tu... prae omnibus mulieribus super 
terram, benedictus Dominus (Jahwéh) qui creavit coelum et terram... ». 
In Luca : « Benedicta tu in mulieribus et benedictus fructus ventris tui ». 
Abbiamo quindi l'equazione allusiva : benedictus Jahwéh qui creavit 


29 Cfr. E. ROBINSON, Hebrew and English Lexicon, p. 32, sub voce; S. MAN- 
DELKERN, Veteris Test. Concordantiae Hebraicae..., (s. 1., 1937) sub voce, p. 44. 
30 2 Sam. 2, nt. 
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etc. = benedictus fructus ventris tui « Gesù = Jahwéh ». Laurentin con- 
cede che l'autore del libro di Giuditta si è ispirato nel nostro testo a 
Giudc. 5, 24 (Jaele) e a Gen. 14,9 (Melchisedec benedice Abramo), quindi 
non necessariamente Luca 1, 42 dipende da Giuditta. Tanto più che la 
rievocazione di una vedova rimasta sterile °! era, psicologicamente, poco 
adatta per esprimere la gioiosa maternità di Elisabetta e della Ma- 
donna.?* Qui poi il giudeo-cristiano avrebbe avuto un'ottima occasione 
per mettere maggiormente in luce la trascendenza di Gesù : era suffi- 
ciente, per esempio, aggiungere ( ‘el Gibbór » di Isaia, alla frase : « be- 
nedictus fructus ventris tul». 


Anche nel Magnificat avremmo una meditazione midrascica di qual- 
che giudeo-cristiano : Israele concentrato in Abramo agli inizi del po- 
polo eletto, in fine si concentra in Maria : abbiamo quindi due perso- 
nificazioni : Maria personificazione finale di Israele, Abramo personifi- 
cazione di Israele nelle sue origini. 

Anche qui notiamo : il problema centrale del Magnificat è proprio 
quello di cui parla Laurentin : una risposta alla domanda perché la 
venuta del Messia, predetto da tanto tempo, sia rimasta un avvenimento 
così oscuro e nascosto? Una delle obiezioni che vengono fatte contro 
il Magnificat è proprio l’assenza di riferimenti, almeno diretti, al Bam- 
bino che la Madonna porta in seno. Ci sembra che Laurentin abbia 
invertito il problema: è Maria che direttamente si chiede perché in 
Signore abbia riguardato la tarsivoote della sua schiava; quindi Ma- 
ria non è solo «intrinséquement mêlée à cette humilité (di Gesù) et à 
cette gloire» ma è principalmente considerata : così almeno appare dal 
testo. E si tratta proprio di personificazioni? Il testo suggerisce piuttosto 
una serie di persone che comincia da Abramo e finisce in Maria. Gli 
altri profeti infatti non si sono limitati a « proclamare» le promesse 
fatte ad Abramo, ma ciascuno ha aggiunto nuovi particolari sul futuro 
Messia : così, per esempio, Natan e Isaia, ne sapevano molto più di 


31 Giudit. 8,1-8; 16,22-28. 

32 Anche in Giud. 4,17 non si parla della maternità di Jaele, ma nemmeno 
si nega, mentre di Giuditta si celebra espressamente la sua castità vedovile. 
Che fosse sterile si deduce dal fatto che suo marito era morto dopo tre anni 
di matrimonio, senza che nascessero figli. Se le frasi riportate sono, come pen- 
siamo, di Elisabetta, non si può parlare, in senso rigoroso, di fonte da cui essa 
dipenda : in quel momento così emozionante, certo le parole le uscirono spon- 
taneamente, senza che pensasse quali persone le avessero pronunziate prima 
di lei. Differente è invece la posizione del giudeo-cristiano, il quale avrebbe 
usato di proposito quelle frasi, nella sua meditazione teologica. 
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Abramo in materia. Anche il verbo &vreA&Berto ?? sembra alludere alle 
molte volte nelle quali il Signore, nel corso della storia del suo popolo, 
aveva preso per mano Israele, senza che costui corrispondesse a tanta 
misericordia. Dal testo appare che, nel pensiero di Colei che inneggia 
al Signore, quest'ultimo intervento divino, sarà coronato da felice suc- 
cesso.** 

«L'inno si addice alla situazione di Colei che canta, pur non pen- 
sando esclusivamente all'incontro di Maria con Elisabetta, ma alla si- 
tuazione e disposizione di Maria dopo l'apparizione di Gabriele ».8° 
Anche qui l’ottimismo che notiamo nei due cantici del Benedictus e del 
Magnificat ci porta a concludere che essi non possono essere opera di 
un giudeo-cristiano. Come avrebbe potuto cantare : «Et tu puer pro- 
pheta Altissimi vocaberis, praeibis enim ante faciem Domini parare vias 
eius», oppure : « Suscepit Israel puerum suum recordatus misericordiae 
suae?, se egli avesse conosciuto il fallimento, almeno apparente, del 
Messia e del suo Precursore? E la nostra meraviglia aumenta quanto 
più lontano, lungo il primo secolo cristiano mettiamo la data di compo- 
sizione dei cantici. Da notare che Laurentin ammette come possibile 
l'elaborazione del Magnificat (il quale non sarebbe dovuto allo stesso 
autore che compose il documento ebraico, p. 82, n. 2) anche prima della 
Pentecoste (p. 102). Ora sappiamo dagli Atti (1, 44) che la Madonna 
era ancora in vita e tenuta in grande onore presso la comunità cristiana. 
Certo dobbiamo concedere una certa libertà al redattore, ma almeno i 
sentimenti espressi nei cantici sono quelli di Zaccaria e della Madonna.** 


Infine Luca 2, 1-14 confrontato con Michea 4, 7-5, 5. Secondo Lauren- 
tin, dal raffronto apparirebbe che in Gesù si realizzano non solo i testi 


33 Luc. 1,54. 

84 Dato che Laurentin ammette come probabile la composizione del Ma- 
gnificat anche prima della Pentecoste, ci sembra più naturale in tal caso l’ipo- 
tesi di Mons. LADEUZE di cui parla COPPENS (in Ephem. Theol. Lov. 4 [1957] 
731) secondo la quale il Magnificat « pouvait bien avoir été composé par Marie 
seulement sur le tard de sa vie, quand, en possession d'une foi pleinement 
illuminée, elle aurait exprimé en un hymne de reconnaissance les sentiments 
qui l'avait animée au lendemain méme de la Visitation». Come vediamo in 
questa ipotesi il Cantico e i sentimenti espressi, non sono quelli di un ignoto 
giudeo-cristiano, ma della Madonna. 

35 J. SCHMIDT, of. cit. (nota 5), p. 73. 

36 P. GACHTER, Maria im Evdenleben, neutestamentliche Marienstudien, Inns- 
bruck-Wien-München 1953; 24 ed. 1954. L'autore (a p. 135-137) che ben co- 
nosce l'oriente dei nostri giorni, porta molti esempi di cantici, raccolti in mezzo 
ai beduini, sgorgati spontaneamente dalla labbra di una puerpera, cantici che 
hanno molti punti di contatto con il Magnificat. Gàchter ritiene che Maria 
pronunziò il Magnificat non in occasione della Visitazione, ma in un'altra vi- 
sita fatta ad Elisabetta dopo la nascita di Gesù. Egli stabilisce quindi il « genus 
itterarium puerpetii ». 
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che si riferiscono al regno del Messia (Michea 5,1-5) ma anche quelli 
che parlano del regno di Jahwèh (4,7); in Maria si avverano i testi che 
si riferiscono alla figlia di Sion (specialmente Michea 4,10). Anche qui 
possiamo fare alcuni rilievi. 

Dal Vangelo appare chiaramente che l'autore non dà particolare im- 
portanza alla profezia di Michea; se Maria e Giuseppe vanno a Betlemme 
è solo per obbedire all'ordine del censimento. Si chiede Laurentin se 
in Michea 5 «colei che deve partorire » sia una donna individuale (la 
madre del Messia), collettiva (la figlia di Sion) oppure l'una e l'altra 
indistintamente. Da Matteo 2,6 (l’arrivo dei Magi a Gerusalemme) e 
Giov. 7,42 appare che i Giudei del tempo l’interpretavano in senso 


individuale. Ma questo lo possiamo dedurre anche mettendo in rela- 


zione la profezia di Michea con la « 'Almah » di Isaia (7,14). Michea era 
p.37 


«... un contemporaneo alquanto più giovane del grande profeta Isaia 

Difficilissimo poi vedere una relazione fra il testo di Luca 2, 8-9 dove 
si parla dei pastori che custodivano i loro greggi la notte del Natale e 
il testo di Michea dove si parlerebbe di un «enfantement hors de la 
ville dans les champs, dans ces pàturages de Bethléhem où David avait 
gardé les troupeaux...». In questo testo si parla solo di Gerusalemme 
condotta in esilio (Assiria? Babilonia?) dove sarà liberata dal Signore. 
Anche «la torre del gregge» non indica Batlemme ma Gerusalemme 
come appare dal parallelismo con « Ofel della figlia di Sion ». « Un luogo 
detto “ Torre del gregge " è menzionato in Gen. 35, 21, posto a sud di 
Gerusalemme secondo il testo ebraico, a nord invece secondo la ver- 
sione greca dei LXX; ma qui è una parte o meglio un nome simbolico, 
della stessa città di Gerusalemme, che, continuando nella metafora del 
gregge e dell'ovile (cfr. 2,12) per tutta la nazione, la designa come cen- 
tro nazionale dove trova rifugio e difesa la patria invasa dal nemico ».** 
Anche per quanto segue : «et où selon la tradition représentée notam- 
ment par le Targum de Jérusalem à Gen. 35,21 le roi oint devait se ma- 
nifester à la fin des temps» (p. 87), si può dubitare se il Targum non 
sia influenzato, come Matteo 2, 6, da Michea 5, 1-5 : « Et tu Bethlehem... ». 


Al termine di questo capitolo Laurentin in una nota cerca di rassi- 
curare il lettore, turbato forse dalla sottigliezza delle allusioni bibliche 
nei testi esaminati. Egli dice : (Ces contacts vivants et spontanés sont 
moins laborieux du côté de l'auteur que du côte de l'exégéte » (p. 91). 


37 Bibbia del P.I.B., vol. VII, Firenze 1958, p. 294. 
$8 Ibid., p. 305, n. 8. 
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La seconda parte è senz'altro vera : chi fino ai nostri giorni si sarebbe 
accorto della profezia delle 70 settimane «in miniatura » se in questo non 
ci avesse aiutato la sagacia di Burrows? Ma è altrettanto vera anche la 
prima affermazione? Certo molte allusioni, di cui nei testi precedenti, si 
possono dire tutto fuorché spontanee. Laurentin porta un esempio, per 
spiegare il modo di procedere dell'autore midrascico, preso dalla lettera- 
tura profana : una lettera di Mme. de Sevigné; ivi la scrittrice descrive la 
bruttezza delle figlie del Marquis de Lavardin e la sua splendida ospita- 
lità, con frasi prese da una favola di La Fontaine. Ma notiamo : per chi 
conosce quella favola non crea nessuna difficoltà vedere la dipendenza 
di Mme. de Sevigné da quella, mentre nel nostro caso il più delle volte 
le allusioni sono veramente troppo sottili. Laurentin invoca l'ambiente 
orientale in cui è sorto il Vangelo dell’infanzia, che non si deve giudicare 
con la nostra mentalità occidentale. Ecco la ragione del cap. seguente. 


Cap. IV: Del Genere Letterario di Luca I-II. 


Dai testi biblici esaminati finora, risulta, secondo Laurentin, che una 
delle caratteristiche di Luca I-II consiste «à raconter l'enfance du Christ 
en fonction d'allusions à l'Ecriture » (p. 93). Questo modo di procedere 
richiama il midrasc. Ordinariamente questo nome è considerato come 
sinonimo di favola, di leggenda. Ma l'essenza del genere midrascico 
non ha nulla di favoloso; consiste in un esame più approfondito della 
Scrittura che prende lo spunto da un nuovo problema posto dallo svol- 
gersi della storia sacra. Gli ebrei erano persuasi che la Scrittura era 
parola di Dio e conseguentemente erano anche convinti della trascen- 
denza delle parole e delle azioni di Dio le quali perciò devono contenere 
in se qualche cosa di più alto di ciò che immediatamente significano. 
In altre parole si tratta di ricavare un senso più pieno dalle parole e 
un senso tipico dalle azioni di Dio. Inteso in questo senso il midrasc 
è stato « un des ressorts » per il progresso non solo della teologia biblica 
ma anche della rivelazione. Il midrasc non costituisce un genere lette- 
rario a parte ma si può applicare ai vari generi letterari : profetico, sa- 
pienziale, storico ecc. 

In Luca il genere letterario di base è storico : si tratta di una relazione 
sostanzialmente fedele, sebbene stilizzata, di fatti reali trasmessi da te- 
stimonianze degne di fede. Anche il prologo premesso al Vangelo del- 
l'infanzia esprime nettamente questa intenzione dell'autore. Luca ci fa 
conoscere discretamente le fonti da cui ha attinto : teste principale la 
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Madonna, ma anche i parenti e i vicini di Zaccaria (1,66). Si nota in 
tutto il racconto una tensione tra i fatti storici oggetto di riflessione e 
1 dati teologici alla luce dei quali Luca I-II si è sforzato di comprenderli. 
Tuttavia si tratta di una varietà storica particolarissima; non è un’opera 
storica in senso moderno : si tratta di una selezione di episodi voluta 
deliberatamente dall'autore. È una storia religiosa alla maniera biblica: 
l'autore si è ispirato particolarmente ai racconti dell'infanzia di Sansone 
(Giud. 13) e di Samuele (1 Sam. 1-2). I ricordi dei parenti e dei vicini 
di Zaccaria non erano solo fedelmente conservati ma anche fatti oggetto 
di meditazione. Luca I-II è fermamente persuaso che la venuta del 
Cristo è stata preparata da Dio (2,31) ed è stata l'adempimento della 
parola rivolta ad Abramo ed ai Padri (1, 55). Da questo convincimento 
ne seguiva come cosa spontanea confrontare i fatti della vita di Cristo 
con la Scrittura. Maria è stata non solo la teste dei fatti trasmessi, ma 
anche l'iniziatrice di quella riflessione midrascica riguardo all’infanzia 
di Gesù, che avrà come ultimo termine il nostro Vangelo dell'infanzia. 

Da quanto abbiamo esposto sopra, Laurentin deduce le sue conclu- 
sioni riguardo al genere letterario di Luca I-II. In esso distingue due 
piani : il piano storico con 1 dati riguardanti l'infanzia di Gesù e il piano 
midrascico con i dati biblici in funzione dei quali è concepito e presen- 
tato il racconto. Per la dualità di questi piani ne segue che il pensiero 
di Luca I-II differisce da un'affermazione « chiara e distinta », all'occi- 
dentale, come una semplice melodia differisce dalla polifonia. Ma come 
nella polifonia abbiamo la melodia, l'accompagnamento, e il rapporto 
che ne risulta, allo stesso modo nella composizione midrascica di Luca 
I-II, abbiamo il dato storico, il suo accompagnamento biblico, e la loro 
viva interrelazione. Questo modo di pensare e di esprimersi in cui le 
affermazioni ovvie di riferiscono sempre a qualche cosa d'altro, è del 
tutto affine all'orientale « mashal ». 

Il « mashal » ordinariamente consiste in un paragone fra due oggetti 
che hanno tra loro analogie segrete; il ricavare la verità da questo raf- 
fronto è lasciato a colui che ascolta, o, trattandosi di uno scritto, a colui 
che legge. Ora il midrasc di Luca I-II in quanto è un'implicita allusione 
alla Scrittura, corrisponde alla categoria del mashal a doppio titolo : in 
quanto contiene un confronto (cioè un paragone di fatti con le profezie 
della Scrittura) e in quanto si presenta come un enigma (pensiero na- 
scosto che deve essere scoperto dalla riflessione di colui che legge). 
Tale mashal è di altissima dignità e di valore teologico senza pari per- 
ché termine del paragone è la parola di Dio consegnata nella Scrittura; 
sono le promesse fatte da Dio per mezzo dei suoi profeti che messe in 
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relazione con la storia dell'infanzia, si presentano come verificate, at- 
tualizzate negli ultimi tempi. In tale genere letterario ambedue i termini 
del confronto (testo biblico e il nuovo fatto che a quel testo viene rife- 
rito per via di allusione) acquistano un nuovo significato. Così, per 
esempio, il testo di Sofonia 3,14-17 presso Luca acquista un nuovo 
significato perché la «figlia di Sion» viene identificata con Maria, ma 
anche la persona di Maria acquista una nuova dignità che gli abitanti 
di Nazaret non avrebbero sospettato, dal fatto che viene identificata 
con la « figlia di Sion » e la sua concezione verginale quale attualizzazione 
della promessa di Jahwèh di abitare in mezzo al suo popolo. 

In conseguenza la teologia di Luca I-II si evolve fra questi due piani 
ed è costituita dalla vivente reciproca relazione fra il piano storico e 
il piano midrascico. Il piano storico contiene un buon numero di affer- 
mazioni dirette ed ovvie il cui senso può esser inteso senza grande fa- 
tica; non solo affermazioni storiche (Gesù è nato a Betlemme, è stato 
condotto a Gerusalemme per la cerimonia della Purificazione) ma an- 
che affermazioni teologiche (Gesù è Messia, erede di David, il suo re- 
gno non avrà fine, nasce da una vergine santa, la sua visita ad Elisa- 
betta «ricolma di gioia» il Precursore e lo riempie di Spirito santo). 
È a queste affermazioni dirette ed esplicite che si sono limitati i com- 
mentatori classici (Plummer, Lagrange). Ma al di là di tali affermazioni 
vi è un insieme di insinuazioni più profonde nelle quali l’autore ha 
messo tutta la sua compiacenza. Queste insinuazioni rispondono alla 
sua meditazione degli avvenimenti in relazione alla Scrittura, alle que- 
stioni più misteriose che egli si sia poste, alle concezioni più alte ed 
allo stesso tempo più oscure alle quali sia pervenuto e che egli non poté 
esprimere in linguaggio diretto mancandogli uno strumento concettuale 
adatto. È necessario precisare bene il rapporto che corre tra il piano 
storico e quello midrascico. Essi non sono isolati l'uno dall'altro, stra- 
nieri l'uno all'altro, ma uniti intimamente in modo da formare un tutto 
armonico. Da questa intima relazione esistente fra i due piani ne deri- 
vano due regole metodiche da tenere sempre presenti : 1) comprendere 
bene questa armonica penetrazione dei due strati fra loro; 2) non dare 
alle allusioni e suggestioni la forma rigida ed esplicita che l'Autore non 
ha dato loro. 

Queste due regole vengono applicate nel capitolo quinto che ha per 
titolo : Il Cristo Signore e Figlio di Dio; e nel capitolo sesto : Maria 
Figlia di Sion e Tabernacolo Escatologico. Degna di nota è la conclu- 
sione del capitolo V: «Dans la perspective allusive de Luc, filiation 
divine et filiation humaine, sont juxtaposées sans être explicitement con- 
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ciliées » (p. 147) (per mancanza di strumento concettuale adatto). La 
conciliazione è avvenuta per mezzo di S. Giovanni nel Prologo : « Et 
verbum caro factum est». « Mais nous n'y parvendrions pas si nous 
ne connaissions par ailleurs le prologue joannique» (ibid.). 


Abbiamo riportato quasi le stesse parole di Laurentin, perché esse 
presentano in modo molto chiaro quale sia la natura del midrasc che 
ricorre in Luc. I-II. Cercheremo anche qui di fare alcuni rilievi. 

Dice l'autore che il punto di partenza per la meditazione midrascica 
è la ferma persuasione di Luca I-II : 1) che la venuta di Cristo era stata 
preparata da Dio; 2) ed era l'adempimento della parola rivolta da Dio 
ad Abramo ed ai Padri. Ci possiamo chiedere, restando nell'ipotesi di 
Laurentin, se sia stata solo questa la molla che ha spinto l’autore di 
Luca I-II alla sua meditazione midrascica. Egli è un giudeo-cristiano; 
il fondo più arcaico delle sue meditazioni (Magnificat, Benedictus, Nunc 
dimittis) può essere assegnato anche a prima della Pentecoste (p. 102); 
egli poi avrebbe subito l'influsso dell'ambiente giovanneo e questo ci 
deve portare per lo meno a qualche decennio dopo la Pentecoste. Il 
nostro autore ha quindi conosciuto questi due fatti fondamentali : 1) Che 
Gesù è morto in croce per essersi proclamato Figlio di Dio; 2) che Dio 
con il miracolo della resurrezione ha confermato la verità dell'afferma- 
zione di Gesù. Conseguentemente tanto per il giudeo-cristiano quanto 
per i suoi compagni di fede: Gesù è Figlio di Dio in senso proprio. 
Allora ci si può domandare che senso abbiano, data questa fede, le do- 
mande che Laurentin si pone qua e là, nel corso della sua opera : « Jesus... 
qui est-il?» (p. 107): « Jesus Messie appartient-il à la seule sphère 
humaine ou à la sphère divine? »; « Cette transcendence demeurait fort 
indécise... Jusqu'où va-t-il Luc dans cette ligne? E dopo aver passato 
in rassegna 1 titoli « Sauveur, Salut » conclude : {c'est toujours la méme 
orientation discrète vers la trascendence » (p. 130); il titolo x5etoc « in- 
sinue la trascendence de Jésus» (ibid.); « Dans le cadre de Luc 1-2 le 
Fils de Dieu accède à la sphère divine : le titre prend discrètement va- 
leur d'hypostase » (p. 146). Anzi sembra che i Giudei avessero capito 
meglio del giudeo-cristiano le affermazioni fatte da Gesù durante il 
ministero pubblico : « Propterea ergo magis quaerebant eum Judaei in- 
terficere : quia non solum solvebat sabbatum sed et Patrem suum di- 
cebat Deum, aequalem se faciens Deo». E Laurentin commenta : « Luc 
2, 49 n'en est sans doute pas rendu là, mais il est orienté en ce sens » 
(p. 145-146). 


Ora essendo l'autore di Luca 1-2 un cristiano, tali domande non 
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possono non recare meraviglia. Per lui Gesù non è solo trascendente, 
non solo appartiene alla sfera della divinità, ma è veramente Figlio di 
Dio. Ci si può domandare solo in che modo esista questa verità nella 
sua mente: se come semplice atto di fede, imposto dall evidenza del 
fatto della resurrezione, oppure come qualche cosa di più profondo, di 
più concettualmente distinto. La conclusione di Laurentin : «dans la 
perspective allusive de Luc, filiation divine et filiation humaine sont 
juxtaposées sans être explicitement conciliées (p. 147) (per mancanza di 
strumento concettuale adatto)», sembra rispondere a questa seconda 
preoccupazione. 

Diversa è, tanto per spiegarci meglio, la posizione di Lyonnet e, in 
genere, di tutti i commentatori, quando si chiede se dalla presenza del 
verbo érioxt&tetv nell'annunzio dell'angelo, Maria abbia potuto cono- 
scere chi era colui che stava per venire nel suo seno : «... questa pre- 
senza divina che aveva, per il passato, dimorato nel Tabernacolo, riem- 
pito la Dimora tanto da proibirne a Mosè l’entrata, poi abitato il Tem- 
pio di Gerusalemme o più esattamente la parte più segreta... il Santo 
dei Santi, ... ecco che l'angelo Gabriele annunzia a Maria che sta per 
realizzarsi e quasi attualizzarsi nel suo seno, trasformando questo seno 
verginale in un santuario, in un Santo dei Santi vivente ».* Legittime 
queste domande, perché, come vediamo, l’autore si pone in quel dato 
momento della rivelazione e si chiede se essa contenga tanta luce da 
svelare a Maria, sebbene non con tutta chiarezza, il mistero dell'Incar- 
nazione. Ma supponiamo che da altri testi fossimo informati che la 
Madonna conosceva chiaramente che il Messia era anche Figlio di Dio 
in senso proprio : in tal caso le considerazioni di Lyonnet certamente 
sarebbero poco a proposito e potremmo rispondere subito affermativa- 
mente alle domande che si pone. Né si può obiettare che anche Luca 
ammetteva la divinità di Gesù, perché l'Evangelista non fa delle medi- 
tazioni teologiche, ma agisce solo da storico coscienzioso, come appare 
dal prologo del Vangelo, scrupoloso nel trasmetterci o i documenti o 
le testimonianze degne di fede, per mezzo dei quali noi possiamo farci 
un idea di quale fosse lo stato della rivelazione in un determinato punto 
della storia. Sembra quindi che il giudeo-cristiano sia arrivato alla co- 
noscenza della trascendenza di Gesù solo attraverso le sue meditazioni 
midrasciche. 

Anche quando Laurentin afferma che ambedue i termini del confronto 
acquistano un nuovo significato, sembra indicare che la conoscenza della 


39 II racconto dell Annunziazione, in La Scuola Cattolica 6 (1954) 440-444. 
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trascendenza di Gesù sia dovuta proprio a tale paragone. Egli porta 
l'esempio della « Figlia di Sion» e di « Maria», ma logicamente dob- 
biamo estendere l'affermazione anche ai dati storici e teologici che si 
riferiscono a Gesù. Se poi, come si potrebbe dedurre da altri testi, il 
midrasc di Luca 1-2 ha come scopo la ricerca di una formula atta ad 
esprimere la filiazione umana e divina di Gesù, che non leda la trascen- 
denza di Dio, ci si può chiedere perché questo dato nuovo ed altamente 
teologico della rivelazione non venga incluso fra i termini del confronto. 
E avrebbe potuto scegliere l’autore di Luca 1-2 quei determinati testi 
del Vecchio Testamento che abbiamo esaminati, se non fosse stato per- 
suaso in precedenza della trascendenza di Gesù? 

Parlando della nuova dignità che ne viene a Maria dal suo confronto 
allusivo con i testi scritturali riguardanti la «Figlia di Sion», o il rac- 
conto della traslazione dell'Arca, Laurentin dice : «... mais la personne 
de Marie prend aussi un sens que ne soupgonnaient pas les habitants 
de Nazareth » (p. 118). E cita Marc. 6,1-15. La menzione degli abitanti 
di Nazaret fa una certa meraviglia perché se l'autore di Luca 1-2 avesse 
presentato ai Nazaretani suoi contemporanei il suo midrasc, essi sareb- 
bero restati nelle stesse convinzioni nelle quali si trovavano al tempo 
cui allude il testo di Marco : per ammettere la nuova dignità di Maria 
avrebbero dovuto prima di tutto farsi cristiani. Anche qui la domanda 
è un'altra : i compagni di fede del giudeo-cristiano, sapendo dalla Re- 
surrezione, Ascensione e Pentecoste, chi era Gesù, non sospettavano 
proprio per nulla che la dignità eccelsa del Figlio non avrebbe avuto 
alcun riflesso nella glorificazione di sua Madre? E la frase « ecce enim 
ex hoc beatam me dicent omnes generationes? sarebbe stata solo il 
frutto delle sue meditazioni midrasciche o non anche il segno di uno 
stato d'animo diffuso nella comunità? Tanto più, come abbiamo notato, 
che se il Magnificat secondo Laurentin, può essere assegnato anche a 
prima della Pentecoste, a quel tempo la Madonna era ancora in vita e 
tenuta in grande onore dai cristiani. Non appare quindi troppo chiaro 
quale sia lo scopo ultimo della meditazione midrascica : se si tratti di 
arrivare per mezzo di essa alla conoscenza della trascendenza di Gesü, 
oppure, supposta tale trascendenza, di ricercare alla luce del Vecchio 
Testamento, formule adatte per esprimerla concettualmente. Paolo si 
trova su questa seconda linea : in tutta la sua vita ha avuto sempre pre- 
sente la visione di Damasco * nella quale Gesù risorto gli era apparso 
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nella gloria chiamandolo all'apostolato. Che poi l'applicazione a Gesù 
delle formule del Vecchio Testamento riguardanti il Signore Dio crei 
qualche difficoltà di vocabolario, questo era insito nella natura stessa 
del problema da risolvere. E quanto afferma L. Cerfaux: Y «c'est 
lorsqu'il cite [Paul] par réminiscence qu'il actualise au profit du Seigneur 
Jésus ce qui concerne le Seigneur Dieu de l'Ancien Testament... », 
può essere equiparato ad una meditazione midrascica? O non piuttosto 
a quel fenomeno che si ripete negli scrittori cristiani più antichi, come 
nella preghiera di Clemente Romano  o in quella di Policarpo “ prima 
del martirio, oppure, in epoca a noi più vicina, nei Sermoni di S. Ber- 
nardo? 

Anche il frutto delle meditazioni midrasciche ci sembra molto mo- 
desto : «Luc 1-2 se situe à mi-chemin entre l'indécision de l'Ancien 
Testament et les formules précises » (p. 133). Ma forse Laurentin mo- 
stra troppo ottimismo. Lui stesso parlando dei contatti fra Luca 1-2 
e i vari testi biblici esaminati sopra, dice : «les uns nets, les autres tenus, 
voire discutables ». Forse quanto ho notato nella prima parte è valso a 
diminuire il numero dei contatti netti e questo stato di cose non può 
non influire nelle conclusioni dedotte dal midrasc. Su questo punto 
ritorneremo in seguito. 

Sopra Laurentin parlava dell'impossibilità in cui si sarebbe trovato 
l'autore di Luca 1-2 di esprimersi più chiaramente per mancanza di 
uno strumento concettuale adatto allo scopo e che noi non saremmo 
arrivati a conciliare i due termini del problema «filiation humaine et 
filiation divine », «si nous ne connaissions par ailleurs le prologue joan- 
nique». E le formule cristologiche che troviamo in S. Paolo: Colos. 
1,14-20; 2,9; e specialmente Filip. 2, 6-8 (« Qui cum in forma Dei es- 
set...)? Credo che molto prima del prologo di Giovanni 1 due termini 
erano stati conciliati molto bene. E se la riflessione di Luca 1-2 si fissa 
sulla concezione, la nascita e l'infanzia di Cristo, punti «hors des cen- 
tres d'intérêt de saint Paul», questo proviene, credo, dallo scopo di- 
verso a cui mirano 1 due agiografi : Luca (e anche Giovanni) che in- 
tende narrare i fatti della vita di Cristo «assecuto omnia diligenter a 
principio » non poteva certo omettere «la transparence de la « Gloire » 
(p. 134) cioè le manifestazioni esterne e quindi controllabili, della di- 
vinità. 


42 Kyrios dans les citations pauliniennes de l'Ancien. Testament in Ephem. 
Theol. Lov. 20 (1943) 5-17. 

13 J. LEBRETON, Histoire du Dogme de la Trinité, vol. II, p. x17, n. 4. 
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Ma è proprio vero che Luca 1-2 non è stato più esplicito nelle sue 
affermazioni « faute d'instruments conceptuels »? Come giudeo-cristiano 
non avrà letto il libro della Sapienza (ma questo non si può dire di Luca 
Evangelista) né forse il libro dell'Ecclesiatico. Però questo giudeo-cri- 
stiano presentato come acuto conoscitore delle Scritture, non aveva 
anche lui, come Paolo e Giovanni, il libro dei Proverbi cap. 8, 1-9, 18 
dove abbiamo la personificazione meravigliosa della divina sapienza? 
Tanto più che il midrasc, secondo Laurentin, consisterebbe nel rica- 
vare un senso più pieno dalle parole di Dio contenute nella Scrittura. 
Alla luce della rivelazione del nuovo Testamento egli poteva ben com- 
prendere che non si trattava di semplice personificazione. Ora, cosa 
curiosa, nel supposto midrasc di Luca 1-2 nemmeno la più piccola 
allusione a quel testo. 

E i testi dei Salmi? Salmo 2, 7 : « mio figlio sei tu, oggi ti ho gene- 
rato». Notano i commentatori che «Di una sola persona dicesi... che 
Dio l'ha generata e le ha dato esistenza, solo nel Salmo 2,7, oltre che 
della Sapienza divina (Prov. 8, 24-25) Y E il Salmo 45,7: « Il tuo trono, 
o Elohim, & per 1 secoli dei secoli». Il Salmo 110,1 : « Disse il Signore 
al mio Signore : siedi alla mia destra ». Da notare che Gesù è stato il 
primo ad applicare a se stesso il Salmo 110 ** e questo fu sufficiente 
per confondere i suoi nemici. Con questo stesso Salmo risponde alla 
solenne interrogazione di Caifa. E anche la primitiva comunità cristiana 
usa questi testi dei Salmi per esprimere la propria fede nella divinità 
di Cristo." Ma sopratutto esiste il testo di Isaia 9,6 : « Parvulus enim 
natus est nobis... et vocabitur nomen eius... Deus fortis (* 'el gibbór ””) ». 
«Qui si ha, perciò, la proclamazione della divinità del Bambino che è 
parimenti vero uomo (7, 14; 8, 8). Senza dubbio l'idea doveva apparire 
molto meno chiara a un antico israelita monoteista che non ad un cri- 
stiano d'oggi (e aggiungiamo : ad un giudeo-cristiano) ma che il testo 
non vada preso come una semplice iperbole è provato dal costante ten- 
tativo degli esegeti ebrei per eliminare una denominazione così solenne 
e così poco compatibile con i loro concetti monoteistici ».4 « a) Secun- 
dum Targum, theologi judaici putaverunt nomen pueri esse: “ prin- 
ceps pacis ", coetera vero nomina Deo sunt attribuenda : Deus qui est 
admirabilis consiliarius, Deus fortis, pater aeternus, vocabit illum prin- 


15 P, HEINISH, loc. cit. (nota 9), p. 383. 

46 Matt. 22,44; Marc. 12,36; Luc. 20,42. 

APATU A EASA 

48 A. PENNA, Isaia in La Sacra Bibbia, Vecchio Testamento, Torino 1958, 
p. 118. 
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cipem pacis; b) Massorae punctatores signum separationis ponunt post 
“ gibbór ” Deus fortis, (atnach) et dicunt duo priora nomina esse Dei, 
duo ultima pueri: Deus admirabilis consiliarius, Deus fortis, vocabit 
puerum : patrem aeternum, principem pacis. Quae lectiones aprioristicae 
dicendae sunt... Syntaxis enim petit ut omnia quae sequuntur “¿mó ” 
se ad nomen pueri referunt et contextus etiam aperte indicat prophetam 
non voluisse proprietates Dei sed pueri qualitates nobis exponere ».*? 

Anche Lyonnet 5° ritiene che Gabriele si sia ispirato a Isaia 8, 23-9,6. 
Nota peró giustamente « che Gabriele non ha ripreso precisamente que- 
ste parole (“ 'el gibbór ”) assenti dalla versione dei LXX che leggevano 
al loro posto "angelo del gran Consiglio ". Questo peró non si puó 
dire del giudeo-cristiano che usava il testo ebraico. Probabilmente i rab- 
bini non avrebbero provato tanto affanno per il midrasc di Luca 1-2, 
in cui filiazione umana e filiazione divina sono solo giustapposte. Per 
questo, dicevo, mi sembra che Laurentin pecchi di ottimismo quando 
afferma che Luca è a metà strada fra le formule indecise del Vecchio 
Testamento e le formule precise del Nuovo. Penso quindi che l'autore 
di Luca 1-2 avrebbe avuto dei mezzi abbondanti, dato il suo acume 
biblico, per esprimersi più chiaramente, anche se le sue formule non 
avessero raggiunto la chiarezza del « Verbum caro factum est». Se poi 
lo ha fatto per un riguardo verso 1 suoi contemporanei per i quali l'af- 
fermazione che Gesù è Dio come Jahwéh, che si identifica a Jahwèh 
stesso, sarebbe stata « pensée propre à offusquer des esprits non pré- 
parés à des expressions si abruptes » (p. 92), in questo non è stato buon 
discepolo del suo Maestro che più volte durante il ministero pubblico 
non aveva avuto tali scrupoli, correndo il pericolo di essere ucciso ? e 
infine proclamando questa verità solennemente davanti al Sommo Sa- 


49 F. CEUPPENS, De Prophetiis messianicis, Romae, 1935, p. 232. 

50 Art. cit. (nota 38) pp. 434-435. 

51 Su questo punto J. GALOT, nell’opera già citata, fa dei rilievi interessanti : 
« Bien plus, cette identification de Jésus avec Jahwé Sauveur ne serait pas 
correcte, car elle négligerait la distinction du Père et du Fils, et paraîtrait 
faire de la maternité divine de Marie une maternité à l’égard de Dieu Père 
et Fils. Or le message de l’ange marque clairement la distinction entre Jésus 
et Jahwé : « Tu l'appelera du nom de Jésus... Le Seigneur Dieu lui donnera 
le tróne de David son pére. Jésus n'est donc pas identifié au Seigneur Dieu» 
(p. 58). Anche il linguaggio dell'Apocalisse sembra confermare quanto é affer- 
mato da J. Galot: infatti il termine ó &v (nella frase &xó ó dov xal ó v xal 
ó épxémevoc) con il quale i LXX traducono Es. 3,14 viene attribuito sempre 
al Padre. Cfr. 1,4.8; 4,9; 11,17; 15,5. Per questo il termine forma quasi 
un nome proprio invariabile anche se viene dopo una preposizione (dro) che 
richiede il genitivo. 

52 Giov. 5, 16-18 ; 10,51. 
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cerdote pur prevedendone tutte le conseguenze; poi la resurrezione era 
venuta a confermare la verità delle sue parole. Tanto più che il midrasc 
non era diretto ai Giudei ma ai compagni di fede. 

Ma chi erano questi compagni di fede del giudeo-cristiano? Erano 
essi così profondamente versati nelle Scritture, come ritiene Laurentin, 
da capire con tutta facilità, le sottili allusioni del presunto midrasc? 
Dagli Atti degli Apostoli, non sembra che fosse così : « Videntes autem 
Petri constantiam et Joannis, comperto quod homines essent sine lit- 
teris et idiotae, admirabantur (non conoscevano il fatto di Pentecoste) 
et cognoscebat quoniam cum Jesu fuerant» (Atti 4,13-14). L'ammira- 
zione dei sommi Sacerdoti si riferisce particolarmente, come notano i 
commentatori, alla facilità e al modo con cui citano le Scritture. Gli 
stessi Atti danno l'impressione che la maggior parte dei giudeo-cristiani, 
fossero « &v9pozot dypduuator... xal LTAL» cioè non fossero mai 
stati alla scuola di qualche rabbino per conoscere le sottili regole di 
ermeneutica da essi proposte; né si può supporre che lo Spirito Santo 
producesse in ognuno tutti gli effetti che aveva prodotto negli Apostoli, 
altrimenti Luca non ci direbbe che «erant perseverantes in doctrina 
Apostolorum » (2, 42). Certo in seguito il Vangelo contò adepti anche 
nei ceti più elevati; tra questi possiamo annoverare «la gran quantità 
di sacerdoti che aderì alla fede» (6, 7). Se le cose stanno così, il pre- 
sunto midrasc, poteva forse essere inteso da un gruppo ben ristretto di 
persone. Tanto più che il problema da risolvere — conciliare la divinità 
di Gesù con il rigoroso monoteismo del popolo eletto — era molto arduo 
e richiedeva non solo precisione ma anche chiarezza di espressione. 
Sarebbe opportuno poi che Laurentin precisasse meglio quale sia la 
natura di quelle « meditazioni teologiche » di cui parla così spesso nella 
sua opera. Erano esse soltanto frutto della capacità naturale dell'intel- 
letto e della verità delle quali noi siamo garantiti dal lume della divina 
ispirazione? Perché tanto dal Vangelo quanto dagli Atti sappiamo che 
la facilità con cui gli Apostoli usano la Scrittura, è dovuta -ad un dono 
di Gesù (Luca 24, 45) o dello Spirito (Giov. 14, 16-17; 14, 25-26; 15, 26-27; 
16, 7-15; Atti 2): difficilmente i discorsi di S. Pietro prima dell’elezione 
di Mattia, quello tenuto il giorno di Pentecoste oppure in occasione 
della guarigione dello zoppo, possono essere considerati come frutto di 
una meditazione teologica. 

Inoltre se l'attività di Luca evangelista si è quasi solo limitata alla 
traduzione del documento ebraico, come si spiega la presenza di tanti 
elementi lucani che riguardano non solo lo stile ma anche il pensiero? 
Se è vero che Luca deve all'ambiente giovanneo una parte della sua in- 
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formazione, ben più difficile è provare che egli sia debitore a tale 
ambiente anche per la sua formazione (p. 17) : la tradizione ce lo pre- 
senta sempre come discepolo di S. Paolo. Pensiamo che si possa appli- 
care anche al nostro caso quanto scriveva il P. de Grandmaison, a pro- 
posito della questione sinottica : « ... c'est de la bonne méthode de pré- 
férer en ces matières une once d'information ancienne, authentique, à 
un livre de conjectures érudites ».?* 

Abbiamo già veduto, parlando del testo di Malachia, un caso di quel 
modo caratteristico di procedere che è proprio di Luca sia nel Vangelo °° 
che negli Atti. Ora tale procedimento ricorre a più riprese anche nel 
Vangelo dell'infanzia: così 1,5 (sarà ripieno di Spirito santo fin dal 
seno di sua madre) prepara 1, 44 (esultò il bambino in seno a lei); 1, 24 
(Elis. si nascose per cinque mesi) annunzia |, 36 (et hic mensis sextus 
est illi quae vocatur sterilis) e 1, 39 (la Visitazione); 1,20 (la mutolezza 
di Zaccaria) prepara 1, 61-64 (riacquista la favella); 1,31 (lo chiamerai 
Gesù) è in relazione con 2, 21 (la circoncisione); 2, 7 (peperit filium suum 
primogenitum) prepara 2, 22-25 (la scena della Presentazione); 2,51 pre- 
para 4, 16. E come abbiamo già notato 1,80 (« erat in desertis... ») prean- 
nunzia quanto verrà detto di Giovanni al capitolo 3°. Tutto questo 
dimostra che l'Evangelista è intervenuto nella redazione dei due primi 
capitoli in un modo molto più profondo che non sia quello di un sem- 
plice traduttore. È vero che le rassomiglianze di dottrina e di orienta- 
mento del vangelo dell'infanzia con il resto del vangelo, sono assai 
vaghe, ma questo non ci deve meravigliare considerato il tempo cui si 


$ non oltrepassi lo 


riferiscono i documenti. Che poi l'universalismo ? 
stadio di Isaia 42,6 e 49, 6, è proprio quanto ci aspettiamo a questo 
punto della rivelazione. Ciò dimostra con quanta fedeltà Luca ha fatto 
uso dei suoi documenti, guardandosi bene dall'immettere in loro una 
luce, che, considerate le circostanze storiche a cui si riferiscono, non 


potevano avere. Per questo noi riteniamo che non solo Luca, ma anche 


53 Alcuni ritengono che Luca abbia conosciuto personalmente la Madonna. 
Cfr. LAGRANGE, Evangile..., p. 79; SIMON-DORADO, Praelectiones Biblicae, No- 
vum Testamentum, vol. I, Taurini 1950, p. 93. Ivi alla nota 8 sono dati i nomi 
di coloro, anche non cattolici, che, in qualche modo, ammettono questa opi- 
nione. 

54 L. DE GRANDMAISON, Jésus-Christ, sa Personne, son Message, ses Preuves, 
Pas 1020; VOL SL p EU. 

NC mota To: 

56 Cfr. però a questo riguardo, quanto è detto da J. GALOT (op. cit. [nota 27], 
pp. 15-16): « Enfin le cadre de l'Annonciation paraît ouvrir la voie à l'univer- 
salisme du plan de salut. Ne discerne-t-on pas une secrète intention universa- 
liste dans cette évasion du cadre rituel juif, dans cette mission loin de Jérusalem 
et du Temple? ». 
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un giudeo-cristiano, non possono essere gli autori dei tre cantici : Bene- 
dictus, Magnificat, Nunc dimittis. 

Questi cantici esigono (almeno nei sentimenti che esprimono) un'ori- 
gine precristiana : l'ottimismo che da essi traspira e che riproduce cosi 
bene l'aspettativa messianica del tempo a cui si riferiscono, sarebbe 
inspiegabile se essi fossero stati composti dopo la crocifissione di Gesù : 
tanto più che questo fatto così poco glorioso per il popolo eletto, era 
strettamente legato ad una profezia che Gesù pronunziò negli ultimi 
giorni della sua vita e che gravava come nube foriera di tempesta sul- 
l'avvenire della città santa e di Israele. 

Un altro elemento caratteristico del Vangelo di Luca, messo in ri- 
lievo da tutti i commentatori, ma di cui Laurentin non parla, è la luce 
favorevole in cui appaiono le donne; ora non si può dire che questo 
elemento manchi nel Vangelo dell'infanzia : oltre ad Anna profetessa, e 
ad Elisabetta, noi troviamo descritta, in modo impareggiabile, la figura 
di colei nella quale tutte le donne si nobilitano : la Madonna. 

Possiamo poi chiederci se Luca evangelista, includendo il presunto 
midrasc nel suo Vangelo, ne abbia capito la natura.?9^ Perché è curioso 
che un documento, contenente un genere letterario così proprio dell'am- 
biente semitico, sia stato incluso in un vangelo destinato a lettori non 
semiti. E l'ottimo Teofilo? E gli etnico-cristiani? A p. 161, n. 1, Lau- 
rentin si propone una questione : «Les figures de l'Arche d'alliance, 
du tabernacle, du temple, constituent le noyau le plus ancien et le thème 
le plus fréquent de la symbolique mariale... Les Pères ont-ils perçu ce 
symbole en Luc 1-2 ou bien l'ont ils retrouvé par d'autres voies? ». La 
risposta che dà Laurentin a questa domanda è negativa. « Plus intellec- 
tualistes, plus hélleniques, moins rompus aux finesses du genre midra- 
shique que Luc 1-2, les Péres semblent avoir retrouvé ses pensée d'une 
autre maniere, sans avoir perqu chez lui la suggestion discréte, mais 
formelle dont la présente étude nous a fait trouver le gîte». Ora è certo 
che Luca, almeno cosi ce lo presenta la tradizione, era più vicino, come 
formazione intellettuale, ai Padri che ai Giudeocristiani. Lo stesso pos- 
siamo dire di Teofilo e degli immediati destinatari del Vangelo. Il pro- 
logo premesso anche al Vangelo dell'infanzia, l'insistenza con cui si 
parla della Madonna e dei parenti e vicini di Zaccaria come fonte ori- 


56a Abbiamo già notato (cfr. n. 23 a.) che nel Benedictus i verbi che si ri- 
feriscono alla missione di Giovanni sono tutti al futuro (xAn Mon ; Tpotopevon... 
Etorudoar 60006 «dtod). Si potrebbe obbiettare che nel supposto originale ebraico 
non era cosi. À noi perd interessa come 6 stato inteso da Luca : se avesse capito 
le sottili allusioni del presunto midrasc, ci saremmo aspettati la traduzione 
dei verbi ebraici, con un presente. 
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ginaria delle notizie trasmesse, 1 rilievi fatti sopra al testi biblici, fanno 
sospettare che Luca dia alla parte storica un'ampiezza ben maggiore di 
quella che le assegna Laurentin. Egli parla del piano storico e ne enu- 
mera alcuni elementi : 1) dati storici : Gesù è nato a Betlemme, è stato 
condotto a Gerusalemme per la cerimonia della Purificazione; 2) dati 
teologici : Gesù è Messia, erede di David, il suo regno non avrà fine, 
è nato da una vergine santa, la sua visita ricolma di « gaudio » il Precur- 
sore e lo riempie di Spirito santo. Credo che a questa enumerazione 
possiamo aggiungere ben pochi altri elementi. Già conosciamo il pen- 
siero di Laurentin riguardo ai tre cantici : Magnificat, Benedictus, Nunc 
dimittis. Ma anche riguardo al dialogo dell'annunziazione a Maria, seb- 
bene non si pronunzi espressamente, fa vedere bene quale sia la parte 
verso la quale inclina. Riportiamo le sue parole: «Il y a matière à de 
plus sérieuses objections du cóté du genre littéraire de Luc 1-2 : L'usage 
midrashique laissait une large liberté pour présenter ou reconstruire les 
faits. À quoi répond exactement, dans le donné vécu le discours de 
l'ange en 1, 28-38? Question difficile. On pourrait aligner un large éven- 
tail d'hypothèses entre deux limites extrêmes. A l'extrême droite : Luc 
rapporterait mot pour mot un dialogue proferé à haute voix entre Marie 
e l'ange Gabriel manifesté sous forme corporelle. A l'extréme gauche : 
“ Ange " (mal*'ak = envoyé) serait a prendre dans le sens général et 
global d'un message émané de Dieu, dans la ligne des théophanies de 
la Genèse où ange est pris pour Dieu lui-même. ‘ Gabriel " serait une 
manière de signifier en référence à Daniel que le message est messia- 
nique. Entre ces deux partis extrémes, tout un éventail de solutions 
moyennes est imaginable. Il est bien difficile de choisir. Je n'ai pas en 
effet à trancher ici la question de savoir si la deuxième extrémité est 
compatible avec la tradition catholique (question qui appellerait une 
monographie spéciale située sur un autre terrain). D'autre part, il y a 
là, au delà des ressources propres aux critères exégétiques une large 
marge d'appréciation ou joueront les convictions et options personelles 
des exégètes: parmi les non-catholiques, suivant qu'ils acceptent ou non 
l'inspiration et selon le prix qu'ils attachent au facteur tradition; parmi 
les catholiques, suivant leur propension à accueillir ou éluder le 
merveilleux (apparitions et manifestations d'anges notamment), suivant 
la limite qu'ils tracent entre le matériel du langage (ce qui reléve de 
la mentalité ou de la construction littéraire) et le formel du propos. 
Selon ces facteurs d'appréciation, on accordera une plus ou moins grande 
part à l'oeuvre du rédacteur; et en proportion inverse, à la stricte réalité 
historique » (p. 166-167). Come vediamo si va a cadere nel soggettivo. 


e 
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Ora se è vero che « mal*'ak = Angelo» potrebbe essere preso in senso 
globale di messaggio emanato da Dio e « Gabriele», un modo di signifi- 
care con referenza a Daniele che il messaggio è messianico, è anche 
vero però che in Daniele, Gabriele, sembra indicare un angelo reale, 
come Michele (Dan. 10,13),? quindi la presunzione è che anche in 


57 Su questa linea di pensiero è anche MUNOZ-IGLESIAS, E] Evangelio de la 
Infancia y la Infancia de los héros bíblicos in Estudios Bíblicos 16 (1957) 329-382. 

L'autore confronta fra loro sei annunzi, di cui quattro nel Vecchio Testa- 
mento (annunzio della nascita di Isacco ad Abramo : Gen. 17-18 ; la missione 
di Mosé: Esod. 3-4; la missione di Gedeone: Giudc. 6; l'annunzio della na- 
scita di Sansone: Giudc. r3); due nel Nuovo Testamento (l'annunzio a Zac- 
caria e a Maria: Luc. 1,11.28) da cui deduce l'esistenza di « un genere lettera- 
rio» per descrivere la nascita miracolosa o la missione straordinario degli « eroi 
biblici ». Gli elementi costitutivi di questo genere letterario sarebbero cinque: 
apparizione dell'Angelo — turbamento del destinatario del messaggio — mes- 
saggio — obiezione del destinatario — richiesta di un segno. Per quanto ri- 
guarda il penultimo elemento, l'obiezione, esso, come gli altri quattro, non 
sarebbe qualche cosa di storico (N. B. l'autore concede che tutti gli elementi 
elencati sopra possono essere strettamente storici) ma servirebbe solo a pre- 
parare e a mettere in luce la parte più importante e centrale del messaggio. 
In particolare, l'obiezione di Maria: «quomodo fiet istud etc.» non sarebbe 
stata mossa realmente dalla Madonna, ma si tratterebbe di un artificio lettera- 
rio, usato intenzionalmente da Luca, per preparare, anzi provocare la risposta 
dell'angelo: la concezione verginale del Messia, punto culminante del mes- 
saggio. Una chiara e sintetica relazione della sentenza di MUNOZ-IGLESIAS, 
dovuta al p. M. ZERWICE, si puó trovare in Verbum Domini 5 (1959) 282-284. 
Ma oltre ai rilievi fatti a detta sentenza dal ch. professore del P.I.B., possiamo 
aggiungerne anche altri. Pensiamo che il genere letterario di cui parla Muñoz- 
Iglesias potrebbe dirsi certo se venisse applicato a tutte le missioni straordinarie 
o a tutte le nascite miracolose degli eroi biblici. Invece non lo troviamo : nella 
vocazione di Abramo ; nella missione di Debora e Barach; nella maternità 
di Anna, madre di Samuele; nella vocazione di Samuele; nella missione di 
Saul; nella vocazione-missione di Elia, Isaia, Geremia, Ezechiele, Amos. Ep- 
pure sarebbe stato molto facile descrivere le vocazioni-missioni di questi per- 
sonaggi, applicando il genere letterario di cui parla Mufioz-Iglesias, con tutti 
gli elementi sopra elencati. Prendiamo, ad esempio, la vocazione di Abramo ; 
il Genesi (12,1-3) dice solo: «Iahvéh disse ad Abramo : lascia la tua patria, 
la tua parentela, la casa di tuo padre, per il paese che ti indicherò. Io farò 
di te un grande popolo, ti benedirò, magnificherò il tuo nome che servirà di 
benedizione. Io benedirò chi ti benedirà... Per mezzo tuo si proclameranno 
beate tutte le nazioni della terra». Applichiamo ora il genere letterario di 
Mufioz-Iglesias : Apparizione dell'angelo di Jahvèh : Il Signore è con te, o pre- 
scelto da Dio. Terrore di Abramo : (ancora non esisteva la familiarità fra il 
Patriarca e Jahvèh!!). Rassicurazione dell'angelo: Non temere, o Abramo, 
perché il Signore ti riguardò con compiacenza. Così dice il Signore, Dio tuo: 
Lascia la tua patria, la tua parentela, la casa di tuo padre, per il paese che ti 
indicheró. Obiezione da parte di Abramo : (non è difficile «inventarne » una). 
Rivelazione dello scopo del messaggio: « Farò di te un grande popolo ecc. ». 
Eventuale richiesta di un segno da parte di Abramo. 

Oppure nella maternità di Anna : mentre essa sta pregando davanti a Jahvèh, 
appare l'angelo del Signore; — spavento di Anna — rassicurazione da parte 
dell angelo: «Non temere, Anna, perché la tua preghiera è stata esaudita ». 
Obiezione : Deh ! Signor mio, non illudere la tua serva! Da molti anni effondo 
la mia amarezza davanti al Signore. Risposta dell'angelo : Ecco (!) che in questo 
stesso tempo, da qui ad un anno, avrai un figlio che chiamerai Samuele, perché 
sei stata esaudita da Dio. Domanda di un segno. Questo stesso procedimento 


104 FR. PIETRO DELLA MADRE DI DIO, 0.C.D. 


Luca si tratti di un angelo realmente apparso. Da notare poi che in 
2,9 si parla di un angelo che annunzia ai pastori la nascita di Gesù, ma 
non se ne dà il nome: eppure sarebbe stato così allettante chiamare 
Gabriele anche quest'angelo manifestatosi così a proposito al termine 
dei 9 mesi della gestazione di Maria : questo mi sembra un segno che 
l'autore non inventa (o se vogliamo: non drammatizza in un dialogo 
una visione interna) ma riferisce esattamente quello che sa. È chiaro 
poi che l'autore di Luca 1-2 non ha nessuna preoccupazione di eludere 
il soprannaturale, infatti : « facta est cum angelo multitudo militiae coe- 


potrebbe essere applicato con facilità a tutte le altre vocazioni-missioni cui 
abbiamo accennato sopra, tanto più che, come nota lo stesso Muñoz-Iglesias, 
non necessariamente i cinque elementi devono essere tutti presenti nello stesso 
annunzio. Da notare poi che alcuni «eroi biblici» da noi ricordati, hanno, 
nella storia del popolo eletto, un'importanza molto maggiore di quelli elencati 
da Muñoz-Iglesias : così, per esempio, Abramo e Samuele riguardo a Gedeone 
e Sansone. Ora se Muñoz-Iglesias vede nell'annunzio a Zaccaria e a Maria non 
una apparizione reale esterna di Gabriele, con il relativo messaggio, ma solo 
la presentazione estrinseca, in forma drammatica, di una visione interiore avuta 
dal padre di Giovanni Battista e dalla Madre di Gesù, è proprio in forza di un 
genere letterario «tradizionale» che egli pensa di trovare negli annunzi agli 
«eroi biblici» del Vecchio Testamento. 

Quanto poi al libro di Daniele, cui accenna Laurentin nel testo di cui ci 
occupiamo, é da notare quanto é detto al cap. 10, 7, a proposito dell'appari- 
zione di un angelo: « Ma io solo Daniele vidi la visione ; gli uomini che si tro- 
vavano con me non videro la visione, tuttavia un grande spavento cadde su 
di loro e fuggirono a nascondersi. G. RINALDI nel suo recente commentario al 
libro di Daniele, scrive: « La dottrina che ritiene essere assegnata alla comu- 
nità [N. B. : nel testo, al cap. 10, 21, si parla di Michele « principe dei Giudei » ; 
al v. 13 abbiamo «il principe del regno dei Persiani; al v. 20 appare «un prin- 
cipe di Grecia »] un angelo custode, si trova già in testi più antichi (Gios. 5,14), 
fu sviluppata specialmente dopo l'esilio (Zacch. 1,9-12; Eccli. 17,17 [vg. 14]) e 
continuata dai santi Padri (S. Girolamo e Teodoreto in Dan. 10,13) i quali 
anche così mostrano di intendere il fatto qui narrato in senso reale » (p. 131). 
E interessante notare che nel Protovangelo di Giacomo, scritto nella prima 
metà del secolo secondo (130-140), nella descrizione della scena dell’Annun- 
ziazione, in cui si ricalca il racconto di Luca arricchendolo di nuovi particolari, 
l'apparizione di Gabriele è considerata come reale. Il fatto, secondo l’apocrifo, 
si svolge in due scene : nella prima, che avviene alla fontana di Nazaret, Maria 
ode solo una voce: « E prese la brocca ed uscì ad attingere acqua ; ed ecco una 
voce che diceva : “ Ti saluto, o ricolma di grazia... ’. E quella [Maria] si guar- 
dava attorno a destra e a sinistra, donde [venisse] la voce. E tutta tremante 
se ne andò a casa sua». La seconda scena avviene tra le pareti domestiche: 
« Ed ecco un angelo del Signore si presentò dinanzi a lei, dicendo : non temere, 
o Maria, perché hai trovato grazia ecc. ». Gli autori attribuiscono questo van- 
gelo ad un giudeo-cristiano che quindi avrebbe dovuto essere particolarmente 
sensibile alle forme letterarie del suo ambiente. Cfr. G. BONACCORSI, Vangeli 
Apocrifi, Firenze 1948, p. 83. 

Da notare anche la lezione idoDox = cum vidisset, giustamente considerata 
come spuria nelle edizioni critiche del N. T., ma che ci fa conoscere come fosse 
intesa l'apparizione di Gabriele fin dalla più alta antichità cristiana. Si trova 
in tutta la famiglia K, ma ricorre anche nei codici greci C A 33, nelle versioni 
sy-cur-sin, georg., in alcuni codici della Volgata, e specialmente nella Vet. latina. 
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lestis ».*8 Inoltre il nostro autore sa ben distinguere fra rivelazione in- 
terna ed esterna: Elisabetta riconosce il mistero avvenuto in Maria 
perché «repleta est Spiritu sancto»; anche Zaccharia canta «repletus 
Spiritu sancto »; 5° Simeone riconosce Gesù nel tempio perché « respon- 
sum acceperat a Spiritu sancto?; viene poi insinuato che lo stesso sia 
avvenuto per Anna profetessa.% 

Possiamo poi chiedere che valore abbia l'affermazione di Laurentin 
che « Maria e stata la prima fonte dei ricordi e anche delle meditazioni » 
che troviamo nei due primi capitoli del Vangelo dell'infanzia, se anche 
il dialogo della Madonna con l'Angelo è solo una presentazione dram- 
matica, fatta da un autore ignoto, di una visione interiore avuta da Ma- 
ria. E sarebbe stato necessario notare per ben due volte che «Maria 
conservava tutte queste cose nel suo cuore», se, in pratica, l'apporto 
della Madonna al materiale contenuto in Luca 1-2 si limitasse solo a 
quelle poche notizie storiche e teologiche enumerate da Laurentin? Gli 
immediati destinatari del presunto midrasc, anche senza tale insistenza, 
avrebbero potuto capire, senza grandi difficoltà, che la prima fonte di 
tali notizie non potevano essere stati altri che gli attori o i testimoni 
diretti dei fatti. 

Appare quindi il difetto comune a tutti 1 midrasc : non abbiamo delle 
regole determinate per sapere ciò che è realtà e ciò che è invenzione 
(anche nel senso buono di meditazione teologica) dell'autore. Sarebbe 
certo opportuno che prima di applicare qualsiasi genere letterario se ne 
determinassero in antecedenza le leggi. Perché leggendo il lavoro di 
Laurentin, uno non può sottrarsi all'impressione che il suo midrasc sia 
stato creato proprio su misura per rispondere alle obiezioni che possono 
essergli mosse. Se infatti trova un testo che sembra confermare chiara- 
mente le sue vedute, non manca di farlo notare : e in questo niente di 
male. Ma se poi qualcuno resta impressionato dalla sottigliezza delle 
allusioni bibliche che hanno tutta l'aria di essere forzate, ecco subito 
pronto il ricorso alla mentalità dell'autore che non deve essere giudi- 
cata con criteri occidentali, oppure all'uso del mashal : e questo è un 
po sospetto. 

À questo riguardo possiamo fare alcune domande : diceva sopra Lau- 
rentin che il mashal ordinariamente consiste in un paragone fra due 
oggetti che hanno fra loro analogie segrete; il ricavare la verità da que- 
sto raffronto è lasciato a colui che ascolta o, trattandosi di uno scritto, 


58 Luc. 2,13. 
LINE HCXT.07- 
60 Luc. 2,26-27. 
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a colui che legge. Anzi questo modo di procedere è la base su cui pog- 
giano le parabole evangeliche che Matteo (13, 35) chiama esplicitamente 
«meshalim ». Ora possiamo chiedere: quando si tratta di una verità 
soprannaturale, contenuta imperfettamente nei termini del confronto, è 
possibile ricavare da essi la verità, per colui che ascolta o che legge? 
Scendendo al concreto : sarebbero stati capaci, coloro che ascoltavano 
Gesù, di arrivare alla conoscenza dei misteri del regno di Dio dalle sole 
parabole, se il Signore — e lui certamente poteva farlo — non fosse 
stato pronto a darne la spiegazione alle anime volenterose che la richie- 
devano? E noi potremmo conoscere la verità contenuta in quelle para- 
bole che il Signore ha lasciato senza spiegazione — ma quante discus- 
sioni in materia fra gli studiosi ! — se non possedessimo la pienezza 
della rivelazione? 

Abbiamo poi veduto che per ben due volte“ viene interrotta la 
« fretta »,9? di Maria nel portare Gesù al tempio perché cominciasse a 
verificarsi il vaticinio di Malachia 3. Scrive Laurentin : «Si Luc s'était 
borné à illustrer librement des desseins théologiques préétablis, il aurait 
omis certains épisodes : Ainsi les deux retours à Nazareth (2, 39 et 51; 
e aggiungiamo : 1,56) qui contrarient son dessein (autant que les appa- 
ritions de Galilée supprimées au ch. 21) ».9 Ora vedere la fedeltà sto- 
rica dell'autore di Luca 1-2 nel fatto che conserva queste minuzie men- 
tre per altri testi molto più importanti gli è stata concessa ampia facoltà 
di «creazione», mi sembra piuttosto un modo elegante di aggirare la 
difficoltà. Perché, e a maggior ragione, noi possiamo vedere nei due 
ritorni a Nazaret, oltre alla fedeltà verso i documenti, anche l'inesi- 
stenza di quelle preoccupazioni schematiche che Laurentin vorrebbe 
trovare nel testo. Inoltre se Luca evangelista si è limitato solo, o quasi, 
a tradurre il documento ebraico, è forse logico opporre il suo modo di 
agire al capitolo 21 del suo Vangelo a quello di Luca 1-2 nel caso che 
ci interessa? Praticamente si tratta di due autori diversi. 

Se poi confrontiamo le varie manifestazioni, vediamo che quella avve- 
nuta in casa di Elisabetta e specialmente quella della notte del Natale, 
sono molto più solenni di quella che si verificò nel tempio il giorno 
della Presentazione. Noi poi, con Gáchter, consideriamo l'episodio del 
ritrovamento nel tempio come una conclusione di tutto il Vangelo del- 
l'infanzia. Dal testo appare che il racconto s'incentra nella risposta di 
Gesù alla Madonna : « nesciebatis quia in his [o “in domo "] quae 
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62 Luc. 1,39. 
63 Cfr. per questo quanto dice LAURENTIN a p. 16, n. I. 
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Patris mei sunt oportet me esse? ».*% Si dice poi, per la seconda volta 
al v. 51, che Maria « conservabat omnia verba haec in corde suo ». Credo 
che Luca riferisca questo episodio per farci conoscere in che modo 
Maria sia arrivata a conoscere chiaramente chi fosse suo Figlio.*? La 
spiegazione di Laurentin secondo la quale si tratterebbe di un'incompren- 
sione momentanea, causata dalla risposta sconcertante del Figlio, risposta 
che avrebbe impedito alla Madonna di applicare al nostro caso la cono- 
scenza della divinità di Gesù che essa aveva fin dal giorno dell'Annun- 
ziazione, è poco convincente; « Il n'eüt guère valu la peine de mention- 
ner une incompréhension aussi passagére. La phrase "ils ne compri- 
rent pas " ne semble se justifier vraiment que si l'incompréhension 
était plus importante, plus profonde; elle évoque un mystère ».99 Ma 
oltre a questo motivo possiamo vedercene un altro. Fino ad ora, in tutte 
le manifestazioni, il Bambino si è trovato presente, possiamo dire solo 
materialmente. Simile in tutto agli altri bambini della sua età, egli non 
partecipa a quella gioia che la sua presenza diffonde : è Elisabetta che 
riconosce la Madre del Messia; sono gli angeli che ne annunziano la 
nascita ai pastori; sono Simeone ed Anna che lo riconoscono nel tempio. 
Ma all'età di 12 anni è Gesù che manifesta se stesso. Per questo l'episo- 
dio del ritrovamento nel tempio fa da degna conclusione a tutto il Van- 
gelo dell'infanzia : prima di lasciarlo per tanti anni nell'oscurità della 
vita di Nazaret, l'evangelista ci avverte che il Bambino aveva piena co- 
scienza della sua dignità. 

Questi rilievi uniti a quelli che abbiamo fatto sopra riguardo ai testi 
biblici con i quali Laurentin vorrebbe provare l’esistenza del midrasc, 
fanno dubitare seriamente della fondatezza delle conclusioni alle quali 
è pervenuto l’autore. Del resto Laurentin stesso confessa lealmente che 
non tutti i contatti biblici da lui osservati in Luca 1-2, sono netti : « les 
uns nets, les autres ténus, voire discutables » (p. 90) ed anche le conclu- 
sioni a cui perviene non eccedono il grado della probabilità. È quindi 
un tentativo che si allinea degnamente a fianco di quelli che sono stati 
fatti recentemente per spiegare l'aspetto particolare dei due primi capi- 
toli del Vangelo di Luca. Fra questi tentativi lo studio del Laurentin 


64 Luc. 2,49. 

65 En parlant ainsi de son Père par opposition à Joseph, Jésus avait insinué 
que Dieu était vraiment son Père au sens propre, comme un homme est le 
père de son enfant. Marie dut discerner de mieux en mieux que Jésus était, 
en un sens plenier, le Fils de Dieu et elle comprit en méme temps qu'il appar- 
tenait à la maison du Père éternel» (J. GALOT, op. cit., p. 95). 

sea GATOT T Op Cite (nota 2/7) MD 04: 


108 FR. PIETRO DELLA MADRE DI DIO, O.C.D. 


eccelle per l'immensa erudizione,* per l'originalità, e, perché non con- 
fessarlo?, anche per il coraggio con il quale ha esposto le sue idee.** 
Ma, lo ripetiamo, gli argomenti che porta per provare la sua tesi non 
ci sembrano così convincenti da obbligarci ad abbracciarne le conclu- 
sioni. Noi, qualunque sia la soluzione che gli studiosi daranno riguardo 
al testo primitivo di Luca 1-2, riteniamo ancora il valore storico dei due 
primi capitoli nella stessa misura con cui sono storici gli altri capitoli 
del 3° vangelo, pur concedendo una certa libertà all'autore nella reda- 
zione, specialmente per i tre cantici. Queste note sono state scritte’? 
perché ritengo che con le parole yaîpe xeyapirwuévn di cul stiamo 
per occuparci, Luca ha voluto rendere in greco non una frase conte- 
nuta in un presunto midrasc composto da un giudeo-cristiano, ma delle 
parole pronunziate realmente da Gabriele il giorno dell'Annunziazione."? 


67 Alla fine della sua opera, LAURENTIN presenta una bibliografia che com- 
prende 500 numeri. Dal giudizio che dà su ogni lavoro, si vede che tale biblio- 
grafia non è stata posta lì « ad ornamentum ». 

68 Così come quando, da un testo discusso di Qumrân, ne deduce che il 
Messia assomma in se la dignità di discendente di David e di Aronne. Da no- 
tare che nel secondo secolo cristiano gli Ebrei parleranno anche di un Messia 
« figlio di Giuseppe » (= Efraim) e sarà questi il Messia paziente. Cfr. SIMON- 
DORADO, loc. cit. (nota 51), p. 227. È difficile ammettere che Luca si sia la- 
sciato influenzare dell’aspettativa messianica di Qumran. Infatti Laurentin, 
ritiene che tale aspettativa si sarebbe realizzata, in qualche modo, in Gesù 
che, per parte di madre, è imparentato con una famiglia sacerdotale (Zaccaria 
ed Elisabetta), mentre per parte del padre putativo Giuseppe, è discendente 
di David. Luca e Matteo, che pur raccontano la concezione miracolosa di Gesù, 
non ci dicono nulla sulla tribù cui apparterrebbe Maria, mentre insistono am- 
bedue sul fatto che Giuseppe è del casato di David. « Pour nos évangélistes 
comme pour leurs contemporains, la descendance est affaire juridique et mo- 
rale plus que biologique et physique » (p. 113). Nota però Laurentin che se 
Luca avesse ritenuto che Maria fosse, come Elisabetta « delle figlie di Aronne », 
lo avrebbe detto chiaramente ; quindi la soluzione più probabile è che Maria, 
come Giuseppe, fosse del casato di David. E infatti io penso che il silenzio dei 
due evangelisti riguardo alla discendenza della Madonna può essere spiegato 
molto bene. Dagli Atti (1,14) sappiamo che Maria sopravvisse — ma non sap- 
piamo per quanti anni 
già morto prima dell’inizio del ministero pubblico : la discendenza di Maria do- 
veva essere ben nota — trattandosi di un fatto di somma importanza — a tutta 
la comunità, e quindi gli evangelisti non ne parlano appunto perché cosa co- 
nosciuta da tutti, mentre riferiscono chiaramente la discendenza davidica di 
Giuseppe, proprio perché morto già da molti anni. 

69 Ephem. Theol. Lou. 4 (1957) p SA 

70 Tn questo caso l'angelo si e ASA certamente a Maria in lingua aramaica. 
Abbiamo veduto che alcuni ritengono che Luca abbia attinto le notizie diret- 
tamente dalla Madonna, però sembra più probabile anche l’esistenza di uno 
o più documenti scritti. Riguardo alla lingua usata nella redazione di questi. 
documenti, abbiamo già notato che alcuni stanno per l'aramaico, altri invece 
— e tra questi Laurentin, — per l’ebraico. 
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Il P. M. De Tuya in un articolo scritto pochi anni fa ?* passa in ras- 
segna quattro aspetti del partic. perfet. passivo xeyapito@pévn: 1) la 
sua rarità; 2) il suo significato; 3) il suo valore grammaticale di perfetto; 
4) la possibile ampiezza semantica del suo contenuto cioè il valore che 
hanno i verbi greci terminanti in 0%. Ed ecco le conclusioni di detto 
articolo su questi quattro punti : 


1) Rarità : in sette secoli (2° a. C., 5° p. C. n.) la voce greca è usata 
solo 12 volte : segno che si tratta di una voce molto rara. 

2) Significato : in genere possiamo dire che yaprrów signiifca : provve- 
dere qualcuno di y&gts. Ma qual'è la natura di questa x&pts? Dal- 
l'analisi dei dodici testi di cui sopra (escludendo per ora quello di 
Luca) se ne deducono i seguenti significati : 

a) 3 volte, bellezza fisica. 

b) 2 volte, benevolenza. 

c) 2 volte, favore umano. 

d) | volta, favore soprannaturale. 

e) | volta, rendere uno grazioso, amabile. 

f) 2 volte, con probabilità, essere irreprensibile. 


3) Valore della forma verbale del perfetto. 

Anche la koiné mantiene intatto il valore che questa forma ver- 
bale ha presso i classici: continuazione di un effetto dovuto ad 
un'azione emessa nel passato. Il partic. perfet. passivo quindi indica 
che la qualità espressa dal verbo si trova in modo stabile, perma- 
nente, nel soggetto cui il verbo si riferisce, come effetto di un'azione 
emessa nel passato. 

4) Significato dei verbi in oo. 

Non è certo che tutti 1 verbi greci in oo indichino necessaria- 
mente « pienezza ». Comunemente invece viene ammesso che questi 
verbi, sebbene non sia loro esclusiva proprietà, sono « causativi », 
«fattivi». Essendo poi il partic. perfet. xeyapitopétvn molto raro, 
se ne puó dedurre che il suo uso da parte di Luca, suppone nel- 
l'evangelista un'intenzione speciale: egli vuole esprimere qualche 
cosa di straordinario. E questo, considerato il contesto in cui si 


71 M. DE Tuva, Valoración exegético-teológica del « Ave gratia plena» in La 
Ciencia Tomista 1 (1956) 1-27. 
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trova la forma verbale, non puó essere che qualche cosa di spirituale, 
di soprannaturale. 

Fin qui le conclusioni del P. M. De Tuya. 

Si potrebbe obiettare che il participio perfetto & stato usato da Luca 
per fare un'allitterazione con yaîpe : ci sembra però poco probabile che 
in un contesto cosi serio, Luca abbia inteso, almeno come scopo prin- 
cipale, fare della retorica. Infatti l'evangelista si compiace di mettere in 
rilievo tutta la grandezza morale di Maria. Tralasciando per ora il no- 
stro participio perfetto, nel Vangelo dell'infanzia si danno alla Madonna 
titoli così gloriosi che nessun altro personaggio, anche del Nuovo Te- 
stamento, — si si eccettua Gesù — può rivendicarne degli uguali. Il 
«Signore è con lei»,"? «essa ha trovato grazia davanti a Dio»; ? lo 
« Spirito verrà su di lei e la potenza dell'Altissimo l'adombrerà »; ** è 
proclamata « beata per aver creduto »; © e «tutte le generazioni la pro- 
clameranno beata a causa delle grandi cose che il Signore ha compiuto 
in lei ».76 

Abbiamo detto che Luca è uno storico fedele che si guarda bene 
dall'immettere nei documenti una luce che al tempo cui si riferiscono 
non potevano avere. Nel nostro caso però, la presenza di una forma 
verbale così rara fa sospettare che egli voglia insinuare discretamente, 
per mezzo di essa, qualche cosa di speciale. Possiamo noi determinare 
quale sia in concreto questa preoccupazione dell'evangelista? Credo che 
questo sia possibile, se attraverso le notizie certe che abbiamo nei libri 
sacri, riusciamo a ricostruire l'ambiente psicologico, cioè le preoccupa- 
zioni proprie dell'ambiente in cui Luca scrisse il suo Vangelo. Esami- 
neremo quindi nelle pagine seguenti dove è stato scritto il terzo Van- 
gelo, quali sono le notizie certe che riguardano la vita dell'evangelista, 
quali le principali difficoltà che incontrava l'azione apostolica di S. Paolo, 
il maestro di Luca : dall'insieme di questi dati cercheremo di ricostruire 
l’ambiente psicologico cui accennavo sopra. 


Dove e quando è stato scritto il Vangelo di Luca? Le testimonianze 
antiche non sono concordi in materia : i prologhi anonimi mettono la 
sua composizione «in Achaiae partibus»; secondo S. Girolamo «in 
Achaiae Beotiaeque [oppure ‘ Bithyniaeque ", secondo Vallarsi] par- 


72 Luca 1,28. 
ORUCA T 230 
74 Luca 1,35. 
75 Luca 1,45, 
76 Tuca 1,43. 
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tibus ». I documenti siriaci stanno per Alessandria, mentre alcuni codici 
nelle sottoscrizioni parlano di Roma. I moderni generalmente stanno 
per questa città perché fu a Roma che vennero composti gli Atti e sap- 
piamo che il 3° Vangelo è anteriore a quello scritto di Luca.” 

Le notizie storiche riguardanti l'evangelista le abbiamo e dalla tradi- 
zione e specialmente dagli Atti e dalle lettere di S. Paolo. Secondo un'an- 
tica ed autorevole tradizione raccolta da Eusebio”? Luca era «d'una 
famiglia pagana e greco di stirpe e di educazione ».”? Non sappiamo 
con precisione quando si sia convertito al cristianesimo; se la lezione 
del codice D al cap. XI degli Atti, fosse autentica, se ne dedurrebbe 
che Luca era passato al cristianesimo verso l'anno 40 d. C.8° Con cer- 
tezza lo troviamo cristiano al cap. 16,10 degli Atti, dove hanno inizio 
le celebri sezioni « noi ». Luca si unì all'Apostolo mentre questi da Troia, 
nel corso del secondo viaggio apostolico (50/51) stava per mettere piedi 
per la prima volta in Europa. Seguì Paolo a Filippi dove sembra sia 
rimasto fino all'anno 58 quando si ricongiunse di nuovo all'Apostolo di 
ritorno dal suo terzo viaggio missionario e lo accompagnò a Gerusa- 
lemme. Nel biennio in cui Paolo fu tenuto prigioniero a Cesarea è molto 
probabile che Luca gli sia rimasto vicino, come farà più tardi nelle due 
prigionie romane e nel frattempo poté approfittare della sua perma- 
nenza in Palestina per raccogliere il materiale per il suo Vangelo e per 
gli Atti. Con certezza sappiamo che accompagnò Paolo prigioniero a 
Roma * e gli rimase sempre vicino, (medicus carissimus », come ve- 
diamo dalla lettera ai Colossesi.? Un ultimo accenno a Luca lo abbiamo 
nella seconda a Timoteo, il testamento di Paolo : tutti hanno abbando- 
nato l'Apostolo, il solo Luca è rimasto presso il prigioniero.?? 

Queste notizie per quanto scarse, ci possono aiutare molto bene a 
ricostruire l’ambiente psicologico di Luca quando scriveva il suo Van- 
gelo : vediamo infatti che gli anni che vanno dal 50/51 e specialmente 


77 L. MARCHAL, Evangile selon Saint Luc in La Sainte Bible (Pirot-Clamer) 
Paris 1946, p. LL. 

78 Historia Ecclesiastica, III, 4-6. 

79 Bibbia del P. I. B., vol. VIII, p. 189. 

80 Sul valore delle lezioni proprie al cod. D., cfr. quanto é detto nella Bib- 
bia del P. I. B., vol. IX : Gli Scritti Apostolici, p. 15: «l'occidentale [la recen- 
sione] in quello che ha di proprio è spuria. Se ne potranno tenere nel debito 
conto le più rilevanti affermazioni del primo glossatore [n. b.: alcune lezioni 
sono attribuite a copisti posteriori «in vena di spiegare e commentare per una 
chiarezza maggiore ma superflua... »]... in conto però di dati storici non di 
asserzioni del sacro testo ». 

81 Atti 21, 7-28,16. 

82 Coloss. 4,14. 
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dal 58 in cui Luca fu quasi continuamente a fianco di S. Paolo, fino 
all'anno 63 nel quale l'Apostolo fu liberato dalla prima prigionia romana, 
si riferiscono al periodo più operoso ma anche più agitato della vita di 
Paolo : esso è caratterizzato specialmente dalla polemica contro i giu- 
daizzanti. Chi erano costoro? Degli Ebrei convertiti al cristianesimo e 
che insegnavano la necessità di osservare la Legge, particolarmente quella 
della circoncisione. « Si discute se essi tutto ciò inculcassero come utile 
per la perfezione del cristianesimo oppure lo prescrivessero come ne- 
cessario alla salute. Quest'ultima ipotesi ci pare rendere assai meglio 
ragione dei testi, che parlano di “ un altro vangelo ", o della forza di 
cambiarlo,8* di un vangelo differente da quello di Paolo».9? 

Conobbe Luca la lettera a1 Galati nella quale Paolo, per la prima 
volta, attacca a fondo i suoi avversari? Com'è noto, sulla datazione di 
questa lettera ci sono vari pareri presso gli studiosi : alcuni stanno per 
l’anno 57/58 data la somiglianza di argomento fra questa lettera e quella 
ai Romani; altri pongono la sua composizione immediatamente prima 
del concilio di Gerusalemme (49/50) e infine la terza ipotesi che ci sem- 
bra più probabile, sta per l’anno 54: in questo caso la lettera sarebbe 
stata scritta da Efeso, al principio della dimora di Paolo in questa città, 
durante il terzo viaggio missionario. Luca allora non sarebbe stato pre- 
sente perché in quel tempo si trovava in Macedonia, probabilmente a 
Filippi. 

Abbiamo poi la seconda ai Corinti : non sono chiari gli avvenimenti 
intercorsi fra la prima e la seconda lettera di questo nome. Sembra che 
Paolo abbia fatto da Efeso una breve visita a Corinto per riportare la 
pace in seno alla comunità turbata dalla presenza dei giudaizzanti : 8° 
in questa occasione fu gravemente offeso da un cristiano." Tornato ad 
Efeso avrebbe scritto ai fedeli di Corinto una forte lettera : è la celebre 
« epistola lacrimarum » che è andata perduta. Per mettere ordine nella 
chiesa, Paolo invia da Efeso il discepolo Tito con l’incarico di fargli 
una relazione fedele sullo stato della comunità e sugli effetti causati 
dall'invio della « epistola lacrimarum ». Frattanto il tumulto dell'argen- 
tiere Demetrio 8° obbliga Paolo a lasciare Efeso prima del previsto. Si 


542 Gal: 1,8-0: 


85 S. ZEDDA, Prima Lettura di S. Paolo, vol. II, p. 52. — Tecnograph To- 
rino 1958. — Per lo meno sembra fuori dubbio ché Paolo, esponendo la rela- 


zione che corre fra il Vangelo e la Legge, ha avuto anche l’intenzione di pre- 
munire i neofiti contro la possibile propaganda giudaizzante. 
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reca a Troade sperando di trovarvi Tito di ritorno da Corinto ma non 
avendolo incontrato passa in Macedonia dove finalmente si unisce con 
il discepolo e ne riceve le più consolanti notizie. La seconda ai Corinti 
fu scritta con ogni probabilità da Filippi nel 57 : in quel tempo Luca 
era certamente presente in quella città. Ora sappiamo che nella terza 
parte di questa lettera 1'Apostolo,% attacca a fondo i suoi nemici che 
seguivano dappertutto i suoi passi cercando con ogni mezzo di metterlo 
in cattiva luce presso i cristiani e di scalzarne l'autorità apostolica. Paolo 
chiama i suoi avversari : «falsi apostoli, operai fraudolenti, ministri di 
Satana ». Questi titoli e la terribile ironia che pervade tutta la terza 
parte, ci fanno conoscere e la gravità del pericolo e la violenza della lotta. 

Alla seconda ai Corinti segue, in ordine cronologico, la lettera ai 
Romani : essa fu scritta certamente da Corinto nell'inverno dell'anno 
57/58 : la stagione la deduciamo dagli Atti dove si dice : «e noi salpammo 
dopo i giorni degli azimi da Filippi ».% Con la frase citata sopra comin- 
cia negli Atti la seconda « sezione-noi ». Luca quindi si ricongiunge con 
Paolo a Filippi nel ritorno di costui da Corinto.?? 

Sembra quindi che Luca non sia stato presente quando l’Apostolo 
scrisse la celebre lettera. È improbabile però che non ne abbia cono- 
sciuto l'argomento sia direttamente da Paolo, sia alcuni anni più tardi 
quando accompagnò a Roma Paolo prigioniero. Comunemente si am- 
mette che la comunità cristiana di Roma era formata in maggioranza 
da pagani convertiti sui quali la propaganda giudaizzante sembra non 
avesse fatto molta presa.?? Nonostante il tono pacato della lettera tanto 
più degno di nota se si tiene presente che l'argomento trattato nell'epi- 
stola ai Romani è analogo a quello dell'epistola ai Galati, non mancano 
peró qua e là accenni ai giudeo-cristiani. La loro presenza in seno alla 
comunità spiega 1 casi di coscienza che Paolo risolve nei capitoli 14-15. 
E 1 giudaizzanti? « Paolo sembra alludere a costoro quando parla di co- 
loro che causano dissensioni e scandali allontanandosi dalla dottrina 
che è stata insegnata % e servono non al Cristo ma al proprio ventre ».9? 


90 2: Cot, T0, I-I3, 

91 Atti 20,6. 

92 Gli Atti 20,3 ci fanno sapere che Paolo aveva intenzione di fare il viag- 
gio verso la Siria, per mare, ma scelse la via di terra, ripassando per la Mace- 
donia, per evitare le insidie dei Giudei: « E poiché i Giudei gli tesero insidie, 
mentre era in procinto di salpare per la Siria, venne in pensiero di passare per 
la Macedonia ». 

93 J. RENIÉ, Manuel d'Ecriture Sainte, Tome VI, Les Epîtres de S. Paul, 
Lyon-Paris 1944, p. 255. 

94 Rom. 16,17. 

95 Cfr. S. ZEDDA, op. cit, vol. II, p. 196. 
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Qual'è lo scopo di questa lettera? «On a relevé sur ce point soixante 
solutions plus ou moins divergentes ».% Sembra più probabile, in tanta 
diversità, l'opinione di coloro che vedono nell'epistola ai Romani un'am- 
pia esposizione del « problème qui l’a toujours préoccupé au cours de 
son apostolat : le rôle de la Loi et la situation du judaïsme dans le plan 
général du salut ».” «Con la fede nel Vangelo il credente o sia giudeo 
ovvero gentile, partecipa alla giustizia di Dio, che va crescendo in lui 
senza posa, facendosi sempre più perfetta ».?? 

Da notare i testi che ricorrono nel capitolo V : al v. 2 è detto « essendo 
noi giustificati, adunque per la fede, pace si abbia con Dio per il Signor 
nostro Gesù Cristo, per il quale abbiamo avuto, per la fede, adito a 
questa grazia in cui stiamo (sic thv ydpiv tadrny èv Y othxauev) : 
la giustificazione cioè lo stato di pace con Dio viene chiamata y&p:c.?? 
« C'est cet état qu'exprime la grâce dont il est ici question; aussi est-elle 
associée à sa compagne habituelle, qui est bien un état, la paix, qualifiée 
ici de paix avec Dieu... Saint Paul considère cette grâce obtenue par 
ses lecteurs à un moment du passé, c'est-à-dire au moment de leur 
conversion, d'où le premier parfait (¿cT%xapev). 1% Nei versetti poi 
15-21, l'Apostolo mostra come «il dono benevolo » (x&otoux) portato 
da Gesù Cristo, superi immensamente «il fallo» (raparrópyao). Più 
avanti (v. 15) la yáptc rod soð appare come la fonte della y&etc no- 
minata al versetto 2; nel nostro versetto però è chiamata Y Jwpea èv 
Adour Th Tod évóc &vSporov I. X. Ancora nei seguenti versetti il 
beneficio portato agli uomini da Gesù Cristo è chiamato 70 S@peua = 
il dono; Tò x&ptoux = il dono grazioso; ancora più avanti oi Tv TE- 
procelav TÅG XAPLTOG xal Tic Jwpeñc THG dixatocivne AayuBavovreg; 
e al v. 20 : «dove abbondò il peccato, sovrabbondò la grazia (7, y&ec) 
affinché come regnò il peccato nella morte (7j 4papría àv «à Javát) 
cosi anche la grazia (7, otc) regnasse per la giustizia a vita eterna ».1% 
E al v. 1 del capitolo 6, rispondendo ad un'obiezione, Paolo mostra bene 
quale sia la relazione tra peccato e grazia: « Che diremo dunque che 
rimaniamo nel peccato perché abbondi la grazia? (ènmiuévwuev Tí 
duapria iva y ydpic masov&on)». Notiamo la frase: «dove abbondò 
il peccato, sovrabbondò la grazia»; in questo testo e negli altri, la gra- 


96 J. RENIÉ, op. cit. (nota 9r), p. 258. 

TO dep: x i UMS 

2S Bibotea del PI B. VOIX. p. 225. 

99 V, IACONO, Le Epistole di S. Paolo ai Romani, ai Corinti e ai Galati in 
La Sacra Bibbia, Torino 1951, p. 136. 

10 ón 10) 1%: 6 Mona MCN! 

101 V, IACONO, op. cit. (nota 97), p. 142. 
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zia, in opposizione al peccato, è quel dono interiore che ci giustifica, 
cioè ci rende amici di Dio. « Ce n'est que par une abstraction que la 
gràce nous apparaît une entité distincte, une cause indépendante. En 
realité c'est la faveur divine devenue active pour le salut de l'homme. 
La bienveillance de Dieu ne demeure pas un pur sentiment, elle entre 
en action, c'est-à-dire elle inspire à la toute-pouissance divine de traduire 
ce sentiment par des bienfaits surnaturels accordés aux hommes ». 1°? 

Nell'epistola ai Romani troviamo poi una frase che ci fa vedere quanta 
animosità avesse suscitato contro Paolo da parte dei Giudei e dei Giudeo- 
cristiani, il suo atteggiamento verso la Legge. A Corinto era stato co- 
stretto a cambiare itinerario per sfuggire alle insidie dei primi% a 
Gerusalemme poi riuscì a malapena a salvare la vita nel tempio, e per 
proteggerlo dalle insidie dei più che quaranta giudei che avevano giu- 
rato la sua morte, % il tribuno Lisia dové farlo accompagnare a Cesarea 
da un forte distaccamento militare.” Ma anche i giudeo-cristiani della 
città santa erano poco ben disposti verso di lui, per le calunnie sparse 
dai giudaizzanti : «Ora essi hanno inteso di te che tu insegni ad apo- 
statare da Mosé a tutti i Giudei sparsi tra le genti, dicendo loro che non 
circoncidano i loro figli né seguano le costumanze ».% Era una calun- 
nia (perché egli si uniformava sempre alla pratica degli Apostoli (Atti 
15; 16,1-3 = circoncide Timoteo), giudeo con i giudei, greco con i 
greci, per salvare tutti ».17 

L'Apostolo aveva piena coscienza di questi pericoli che l'aspettavano 
a Gerusalemme e perció si raccomanda alle preghiere dei fedeli di 
Roma : «Ora io vi prego, o fratelli, per il Signor nostro Gesù Cristo 
e per la carità dello Spirito, a lottare meco con le vostre preghiere a 
Dio per me, che io sfugga al pericolo degli increduli di Giudea, e che 
il mio servigio a Gerusalemme, possa riuscire accetto ai santi, sicché 
io venga da voi, se piace a Dio, con il cuore riboccante di gioia e trovi 
riposo in mezzo a Voi ».* E si trattava di portare in dono «ai santi” 
di Gerusalemme l'obolo della carità delle Chiese della Macedonia e del- 
l'Achaia ! Dopo due anni di prigionia a Cesarea il Procuratore Festo 
lo invia al tribunale dell'imperatore cui Paolo si era appellato. Appena 
nella capitale dell'impero, dopo tre giorni Paolo convoca i principali tra 


MaC D^ Bo, tome 3, C. 1154. 

109 Atti 20,3. 

104 Atti 23,12-15. 

105 Atti 23,23-35. 

106 Traduzione della Bibbia del P. I. B., vol. IX, p. 91. 
10755 bb1a deb P: T. Ba Vok IX, p.071, n.21. 

108 Rom. 15,30-32. 
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i Giudei. Che cosa rispondono costoro alle parole di Paolo? « Ci pre- 
merebbe peró udire da te quello che pensi, perché di questa sétta ci 
è noto che da ogni parte incontra contraddizione ».!°° E Jacquier com- 
menta : (Les Juifs ne veulent pas dire qu'ils ne connaissaient pas Paul, 
qu'ils n'ont jamais entendu parler de lui; c'eüt été contraire à la vé- 
rité, car il est impossible que l'activité de Paul depuis plus de vingt 
ans dans le monde romain, leur ait été inconnue. Leur négation porte 
sur la raison de l'emprisonnement de Paul ».1° 

Anche durante il biennio della prigionia romana, la questione dei 
giudaizzanti non cessa di preoccupare l'animo di Paolo. Nell'epistola 
ai Filippesi! abbiamo una frase che ci fa conoscere come viva e vio- 
lenta fosse ancora la lotta nelle chiese : « Guardatevi dai cani, guarda- 
tevi dai cattivi operai, guardatevi dai mutilatori (PAérrere thy xatato 
uv)... ma 1 veri circoncisi (ñ xepvcou?) siamo noi ».!? Quel thy xa- 
Taro. opposto a TeptTou ha tutta la forza sarcastica di Gal. 5, 12 : 
«’Opedov xai dToxdpovtar ol dvaotatodvTEG buc». 

Un accenno ai giudaizzanti lo troviamo anche nell’epistola ai Colos- 
sesi, anzi è proprio l'errore sparso da costoro tra i fedeli che ha spinto 
Paolo a parlare del primato di Cristo su tutte le cose (1,15-19) : « Badate 
che alcuno non vi seduca per mezzo della filosofia e fallace inganno, 
secondo la tradizione degli uomini, secondo gli elementi del mondo !!? 
e non secondo Cristo... nel quale siete stati ancora circoncisi con cir- 
concisione non manofatta con lo spogliamento del corpo della carne, 
ma con la circoncisione di Cristo (2, 8-11)... nessuno vi condanni per 
ragione di cibo o di bevanda, o di rispetto al giorno festivo, o al novi- 
lunio, o ai sabati... nessuno vi seduca affettando umiltà e culto speciale 


109 Atti 28,22. 

110 E. JACQUIER, Les ‘Actes des Apôtres, Paris 1926, p. 756. 

111 « Da qualche anno... un discreto gruppo di commentatori anche cattolici, 
il cui numero va crescendo, si è schierato per la possibilità di un’origine efesina 
della nostra lettera». Cfr. P. DACQUINO, Data e provenienza della lettera ai 
Filippesi, in Rivista Biblica 3 (1958) 224-234. Ivi è data anche una recentis- 
sima bibliografia riguardante la questione. Ci sembra però poco probabile la 
moderna sentenza: « Del resto (e ciò sembra essere decisivo) gli Atti che si 
diffondono ampiamente sugli avvenimenti di Efeso, non accennano neppur 
lontanamente alla pretesa prigionia di Paolo che pure avrebbe dovuto essere 
lunga, come appare dalla nostra lettera» Bibbia del P. I. B., vol. IX, p. 300. 

Z20H1115:1972-53. 

113 Sul significato di ocotysia tod xócuou, cfr. S. ZEDDA, op. cit, vol. I, 
pp. 166-169. Non sembra però ammissibile la spiegazione di Zedda secondo la 
quale i falsi dottori di Colossi onoravano gli angeli : « come capi, quelli da cui... 
avrebbe avuto inizio il mondo e da cui sarebbe governato » (p. 167). Come 
attribuire ai giudaizzanti, cosi attaccati alla legge di Mosé, un errore condan- 
nato dalla Bibbia sin dalle prime pagine del Genesi? Più facile è attribuire loro 
il governo del mondo. 
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degli angeli... Se dunque siete morti con Cristo (nel battesimo) agli 
elementi di questo mondo, perché, come se foste ancora viventi nel 
mondo, vi lasciate imporre precetti, non prendere, non gustare, non toc- 
care »? (2,18-20). 

Come vediamo, al vecchio tema della necessità della circoncisione, i 
giudaizzanti, a Colossi, avevano aggiunto l'imposizione di alcune pra- 
tiche superstiziose che Paolo condanna decisamente come nocive, dopo 
che Cristo : «avendo cancellato il documento scritto (la legge di Mose) 
dei decreti, che era avverso a noi ed era a noi ostile, egli lo ha rimosso, 
affiggendolo alla sua croce » (2,14). 

Verso lo stesso tempo, * nel proemio dell'epistola agli Efesini, Paolo 
espone piü dettagliatamente il piano divino della nostra salvezza già 
accennato nell'epistola ai Romani. In questo magnifico passo ricorre 
per la seconda volta il verbo xaprrów nel Nuovo Testamento : «Per 
puro amore Egli ci ha predestinato ad essere da Lui adottati in figli 
per mezzo di Gesù Cristo, secondo il beneplacito della sua volontà, a 
lode della magnificenza della sua grazia (rc ykprtoc aùrtod) nella quale 
ci ha ricolmati nel suo Diletto (ñs ¿xapitwoev Nudo à» TO yarn- 
uévo) ».!? Nella sua Analysis Philologica Novi Testamenti, il P. M. Zer- 
wick, riguardo al verbo yaprrów «w& nel nostro testo ha : « benevolo 
amore prosequor aliquem, benignum me exibeo erga, gratia (i. e. donis) 
cumulo ».$ Però nota giustamente P. Médebielle : 47 « L'idée de ma- 
nifestation qui domine tout ce passage, favorise la seconde [n. b. : nel 
testo di Zerwick, la frase sottolineata] interprétation : la bonté de Dieu 
resplendira dans la magnificence de ses dons ». 


Vediamo quindi che dal 58 fino al 63, in quel periodo di tempo in 
cui Luca fu quasi continuamente a fianco di S. Paolo, si svolgeva con- 
tro l'Apostolo una lotta accanita, da parte dei giudaizzanti, riguardo 
alla giustificazione : Paolo sosteneva che essa & dovuta non alle opere 
della Legge, ma alla morte redentrice di Gesù che ci ha meritato la 
grazia, dono di cui noi ci appropriamo per mezzo della fede, e che una 
volta ricevuto nell'anima, ci rende giusti cioè amici di Dio. 


114 Dalla frase xal 5psig = anche voi, nell'epilogo dell'epistola agli Efesini 
(Efes. 6,21) appare che questa lettera è stata scritta poco tempo dopo quella 
inviata ai fedeli di Colossi (Colos. 4,7). 

115 Traduzione della Bibbia del P.I. B., vol. IX, p. 284-285. 
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117 P, MÉDEBIELLE, Epítre aux Ephésiens in La Sainte Bible (Pirot-Clamer) 
tome XII (Paris 1946), p. 29. 
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Fin qui abbiamo esposto un aspetto delle difficoltà che incontrava 
l'azione apostolica di S. Paolo, aspetto che d'altronde era già ben cono- 
sciuto. Siamo invece meno informati su altre difficoltà sorte in seno 
alle comunità cristiane, sempre in relazione alla predicazione dell'Apo- 
stolo e che resero necessario l'intervento del Principe degli Apostoli.!!8 
Queste difficoltà consistono nella falsa interpretazione della libertà cri- 
stiana : se la grazia donataci dal Padre celeste per mezzo di Gesù, ci 
libera dalla schiavità del peccato e della Legge, non ci autorizza però 
a condurre una vita indipendente da qualsiasi vincolo morale. Accenni 
a questa difficoltà li troviamo già nelle Lettere di S. Paolo. Così al cap. 6 
12-13 dell’epistola ai Corinti, risponde ad alcuni sofismi con i quali 
alcuni fedeli cercavano di far passare come leciti i peccati di impurità. 
Il primo sofisma era : «tutto mi è lecito », frase già usata forse da Paolo 
per inculcare la libertà dalla Legge mosaica, ma che alcuni fedeli inter- 
pretavano in un senso così generale da vedervi anche enunziata l’indi- 
pendenza da qualsiasi restrizione in materia sessuale. Il sofisma viene 
corretto da Paolo con due limitazioni : «ma non tutto è utile... ma 10 
non mi lascerò assoggettare da cosa alcuna»: il bene della comunità 
e il proprio bene spirituale esigono che imponiamo dei limiti alla no- 
stra libertà. Il secondo sofisma consisteva nell'equiparare la fornicazione 
a certe necessità fisiologiche indispensabili : S. Paolo mostra quanto 
grande sia la differenza fra l’una e le altre. Più grave è quanto troviamo 
in Rom. 3,7; Paolo risponde ad un'obiezione che proviene dalla cita- 
zione del Salmo 50 (51), 6: «se la nostra ingiustizia fa risplendere la 
giustizia di Dio, che diremo? non è ingiusto Dio se scatena la sua col- 
lera?... se per la mia menzogna la verità risplende di più per la sua (di 
Dio) gloria, perché anch'io sono giudicato come peccatore? allora non 
faremo il male perché ne venga il bene? ». E Paolo nota che alcuni lo 
accusano di insegnare una dottrina così assurda : (come calunniosamente 
ci si accusa e come alcuni dicono di noi, che noi asseriamo ». 

Nella seconda lettera di S. Pietro "? abbiamo il famoso testo in cui 
si parla delle epistole di Paolo: «Così vi ha scritto anche il nostro 
caro fratello Paolo, secondo la sapienza a lui data, discorrendovi di tali 
cose, come fa pure in tutte le sue lettere. In esse però vi sono alcune cose 
difficili da capire, le quali i poco istruiti e poco saldi stravolgono, come 
anche le altre Scritture, a loro propria rovina ». 

Chi sono queste persone « poco istruite e poco salde » delle quali parla 


118 Sulla questione dell’autenticità della seconda di S. Pietro, cfr. DE AM- 
BROGGI, Epistole Cattoliche, in La Sacra Bibbia, Torino 1949, pp. 152-167. 
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la lettera? Sono certamente i falsi dottori i cui errori sono descritti al 
cap. 2,19 : « Ripongono le delizie nel piacere di un giorno; sono lordure 
e vergogne; sì patullano nei loro godimenti mentre banchettano con voi; 
hanno gli occhi pieni di libidine e insaziabili di peccato; adescano le 
anime poco salde; hanno il cuore avvezzo alla cupidigia... strombaz- 
zando vuoti paroloni, adescano con lascivie di carnali voluttà quelli che 
poco lungi si tengono dai seguaci dell'errore. Promettono loro libertà, 
schiavi essi medesimi della corruzione... ».!?° Da notare le parole che 
abbiamo sottolineato : ritengono comunemente i commentatori che questi 
falsi dottori interpretavano la libertà cristiana predicata da S. Paolo, 
come libertinaggio. La lettera sembra diretta agli stessi destinatari della 
prima 1 cioè ai cristiani del Ponto, della Galazia, della Cappadocia, 
dell'Asia e della Bitinia : molte di queste comunità (specialmente del- 
l'Asia e della Galazia) erano state fondate direttamente o per mezzo di 
discepoli, da S. Paolo. 

Dobbiamo notare però che quanto è detto nella seconda di S. Pietro 
è utile per ricostruire l'ambiente psicologico in cui si trovava Luca 
quando scriveva, solo se la lettera è stata scritta poco prima del 64, 
anno della morte di S. Pietro secondo alcuni autori. Se invece è stata 
scritta poco prima del 67, altro anno probabile della morte del Principe 
degli Apostoli, allora l'apporto della lettera nella questione che ci inte- 
ressa, è quasi nullo. E del tutto inesistente è poi, se, come ritengono 
anche alcuni cattolici,*?? l’autore è un discepolo di S. Pietro, che scrive 
dopo la morte del suo maestro (fra il 70 e 1'80) facendo uso di un arti- 
ficio letterario, la pseudonimia, celandosi cioè sotto il nome e la persona 
di S. Pietro. 

Potremmo addurre in materia, anche l’epistola di S. Giacomo, il 
quale si rivolge : «alle dodici tribù sparse nella diaspora ».?? È celebre 
la frase dal cap. 2, 20 : «fides sine operibus mortua est ». In questo testo 
alcuni hanno voluto vedere una presa di posizione del Vescovo di Ge- 
rusalemme, contro alcuni giudeo-cristiani che falsamente interpretavano 
le affermazioni di S. Paolo riguardo alla fede, contenute nelle epistole 
ai Galati e ai Romani. Certo gli errori denunziati da Giacomo non sono 
così gravi come quelli dei falsi dottori contro i quali è diretta la seconda 
di S. Pietro. In questa ipotesi la lettera di Giacomo dovrebbe assegnarsi 
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a dopo il 58, anno in cui fu scritta l’epistola ai Romani. Avremmo così, 
da questo documento, la notizia che anche in ambienti giudeo-cristiani, 
molti, dalla dottrina di S. Paolo, sulla libertà cristiana, tiravano delle 
conseguenze nefaste. Ma non tutti condividono questa idea : il carattere 
arcaico della cristologia nella lettera di Giacomo, l'assenza di qualsiasi 
accenno alla questione discussa nel concilio di Gerusalemme,*?* fanno 
datare da molti la composizione della lettera a prima del 49 : in questo 
caso, come vediamo, ci servirebbe ben poco per la questione che ci 
interessa. 

Ma qualunque sia la sentenza che uno preferisce riguardo al tempo 
in cui sarebbero state scritte la seconda lettera di S. Pietro e quella di 
S. Giacomo, rimangono però inalterati i dati certi che noi abbiamo 
cercato di ricavare sia dagli Atti che dalle lettere di Paolo, scritte fra il 
57 e il 63. Quello stato di cose così doloroso che fu causa della prigionia 
di S. Paolo prima a Cesarea e poi a Roma, aveva la sua origine nell'odio 
accanito dei Giudei e dei giudaizzanti contro la dottrina dell'Apostolo 
riguardo alla Legge : l’uomo non è giustificato dalle opere della Legge 
ma dalla grazia : un favore divino comunicato agli uomini per mezzo 
di Gesù Cristo, unico redentore, e che una volta ricevuto nell'anima ci 
rende giusti cioè amici di Dio e diviene principio attivo della nostra 
salvezza. 

È in questo ambiente di odio accanito da una parte e di fermezza e 
fortezza eroica dall'altra, che Luca scrisse il suo Vangelo. Che cosa vo- 
leva indicare l'Evangelista con quella parola così rara e che non userà 
mai più nei suoi scritti, con la quale la Madonna viene salutata dal- 
l'arcangelo Gabriele? 

J. P. Audet ha tradotto xeyapitopévn con « privilegiée » : 125 tale ti- 
tolo, in parallelismo con le parole rivolte dall'angelo a Gedeone 129 
indicherebbe il nome nuovo con il quale Maria è conosciuta fin dall'eter- 
nità nel piano della salvezza voluto da Dio ed & anche nome profetico 
perché in relazione alla futura maternità messianica di Maria. Ci sem- 
bra perd poco probabile che Luca abbia usato una frase cosi rara, per 
indicare una realtà che poteva essere espressa benissimo con termini 
molto più comuni e quindi molto più facili a comprendersi. 

In un'articolo scritto nel 1957, F. Bourassa,!?? ritiene che Maria è 
chiamata xeyapiropévn perché essa è la Madre di Cristo, la grazia in 
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126 Giudc. 6,11-24. 

127 Sciences Ecclésiastiques 3 (1957) 313-316. 


«GRATIA PLENA » 121 


persona : « Marie est la créature gratifiée — c'est là son nom propre — 
à qui cette grâce hypostasiée en plénitude de la divinité, est commu- 
niquée ».!28 Anche questa interpretazione ci sembra poco corrispon- 
dente al testo: vediamo infatti che al momento dell'annunzio, Maria 
possiede già stabilmente la y&gtc, mentre invece la sua maternità si 
presenta come futura: xai i900 ouAAQuŸn év yactel xal TÉÉn vibv... 
È vero però che da tutto il contesto appare che la grazia concessa alla 
Madonna, è ordinata alla sua divina maternità. 


Da quanto abbiamo detto riguardo allo stato psicologico in cui si 
trovava Luca quando scrisse il suo Vangelo, sembra evidente che la 
«y&gtc» non può essere altro che quel dono interiore di cui si discu- 
teva tanto nelle chiese in occasione della polemica antigiudaizzante e 
di cui Paolo parla così diffusamente nelle sue lettere, dono che ci giu- 
stifica cioè ci rende santi ed immacolati al cospetto di Dio. Trattandosi 
di un dono soprannaturale, non può avere la sua origine altro che nel 
beneplacito divino. La forma verbale poi — participio perfet. pass. — 
ci dice che tale dono si trova già in Maria e in modo stabile, al momento 
dell'annunziazione. Anche se non tutti i verbi in oo indicano neces- 
sariamente abbondanza, questa però è richiesta dal testo, dove xeyapt- 
rœuévn fa le veci del nome proprio Maria : quindi abbondanza tale di 
grazia da costituire una qualità che conviene in modo tutto particolare 
a lei. Abbiamo già notato quale compiacenza metta Luca nel descrivere 
le altissime qualità morali della Madonna, attribuendole dei titoli che 
non trovano riscontro in nessun altro personaggio del Nuovo Testa- 
mento. Se poi, come ritiene Lyonnet,!?° l'angelo Gabriele si ispira ai 
vaticinii di Sofonia !?? e Zaccaria 181 notiamo che presso questi profeti 
le parole sono rivolte alla « figlia di Sion» e quindi il participio perf. 
xeyaoLTa|LÉévn appare ancor più singolare perché sostituisce delle espres- 
sioni molto più comuni e quindi più facilmente intelligibili.!*° 

Basandoci sempre sulle preoccupazioni proprie all'ambiente in cui si tro- 
vava Luca mentre scriveva, possiamo noi spingerci ancora più innanzi 
e determinare il momento in cui ebbe inizio nell'anima della Madonna 
lo stato di y&gts rivelato dalle parole dell'angelo? Notiamo due fatti : 


128 F. BOURASSA, art. cit., p. 315. 

129 Art. cit. (nota 38), p. 430. 

180 Sof. 3,14-17. 

181 Zaccar. 9,9. 

132 Da notare però che Luca vede nelle parole dell'angelo, non un invito 
alla gioia : « rallegrati», ma un saluto: ... dteloyitero moramdc ety ó domaoudc 
oùtog. Se poi confrontiamo il modo di agire di Gabriele con Zaccaria, e la sua 
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1) I testi da noi citati sopra si trovano nella epistola ai Romani, 
cioè in quella lettera destinata a quella chiesa dove si trovava Luca al 
momento della composizione del suo Vangelo. Ora nel capitolo 5°, ab- 
biamo il celebre parallelismo tra Adamo e Gesù. Di somma importanza 
è quanto viene affermato al v. 19 : «infatti siccome per la disobbedienza 
di un solo uomo tutti sono stati costituiti peccatori, così pure per l'ub- 
bidienza di un solo uomo tutti saranno costituiti giusti ».?? Anche nel 
capitolo primo della lettera agli Efesini ?* troviamo la celebre frase : 
&vaxepaatooao0«. tà návta èv t Xptovà. Qualunque sia il senso 
che uno dà all'infinito ¿vaxepahadoacdar, 5 abbiamo sempre l'idea di 
un ordine che è stato distrutto non solo dai peccati personali, ma anche 
e principalmente dal peccato di Adamo, ordine che viene restaurato da 
ed in Cristo. « Il mistero è accentrare, collegare in Cristo, per mezzo 
della redenzione, tutte le cose del cielo e della terra, prima separate per 
causa del peccato, in modo che Gesù risulti, com'è in realtà, il termine 
a cui fa capo tutto l'universo» (cfr. Colos. 1,15-20) ».136 

2) Nelle epistole di S. Paolo che vanno dal 57 al 63 ricorrono quelle 
frasi che sono divenute così comuni nel popolo cristiano : «induere 
Dominum Jesum Christum »; 18° «expoliare veterem hominem, depo- 
nere veterem hominem, induere novum ARES « homo exterior, homo 
interior »; 13° «induere novum hominem ».! Ora io penso che queste 
frasi fossero familiari anche nelle comunità cristiane dei tempi di Paolo. 
In esse è compendiato il programma di ascesi cristiana nel suo aspetto 
negativo e positivo. Considerato sotto il primo aspetto, esso non è altro 
che lo sforzo costante di perfezione ordinato a restaurare l'equilibrio 
interiore — tra la parte sensibile e quella spirituale — compromesso 
dal primo peccato e che i peccati attuali tendono a rendere sempre più 
instabile. Scopo finale di tale ascesi è ristabilire quella subordinazione 
di valori che S. Paolo espone, in una frase lapidaria, nell'epistola prima 


ai Corinti: «Omnia vestra sunt; vos autem Christi, Christus autem 
Deu 


deferenza verso la Madonna, ci aspettiamo quasi naturalmente che l'angelo 
la saluti appena si presenta. 
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Se teniamo presenti questi due fatti non appare impossibile che Luca 
usando la forma verbale xeyxptrwuévn abbia voluto indicare che l'anima 
di Maria è stata sempre adorna della y&pts cioè non ha mai conosciuto 
il peccato incluso anche quello di origine. Dico che questo non sarebbe 
stato impossibile data la formulazione della dottrina del peccato origi- 
nale che troviamo nell'epistola ai Romani e negli accenni delle altre 
lettere. Tutto questo è certo? È probabile? 

La forma verbale usata dall'Evangelista, quantunque molto rara, non 
richiede necessariamente che lo stato di y&gts in Maria abbia avuto 
inizio fin « dal primo istante della sua concezione »; tale forma conserva 
tutto il suo valore grammaticale anche se la pienezza di grazia le è stata 
concessa in qualsiasi momento della sua vita, purché anteriore al giorno 
dell'Annunziazione. Però, data la conoscenza della dottrina del peccato 
originale da parte di Luca, ci sembra legittimo vedere in quella forma 
verbale qualche cosa di più. Qualunque sia l'interpretazione che uno 
preferisce riguardo al v. 12 del capitolo quinto dell'epistola ai Romani, ? 
resta sempre, in tutta la sua chiarezza, l'affermazione contenuta nel 
v. 19 : «sicut enim per inobedientiam unius hominis, peccatores consti- 
tuti sunt multi : ita et per unius obeditionem, justi constituentur multi », 
« qui e l'affermazione più esplicita in tutto il passo dell'esistenza nei sin- 
goli uomini di un peccato originale per trasmissione da Adamo ».!? 
Ora conoscendo l'Evangelista tale dottrina e tuttavia affermando uno 
stato di pienezza di grazia presente in Maria già prima dell'Annunzia- 
zione, è poco probabile che egli non abbia ritenuto, almeno confusa- 


14? Una nuova esegesi del testo è stata proposta da ST. LYONNET in Ver- 
bum Salutis, vol. X : Saint Paul, Épitre aux Romains, Beauchesne-Paris 1957; 
Appendice II, pp. 521-557. Quanto è esposto in questa appendice è il risultato 
di alcuni studi pubblicati dall’autore in Biblica 36 (1955) pp. 436-456 ; e in 
Rech. Sc. Rel. 44 (1956) pp. 63-84. La « morte » di cui si parla nel v. 12, non è 
soltanto la morte fisica, ma specialmente la « morte spirituale », la separazione 
da Dio; l’aoristo « 7uxpcov» non indica il peccato che gli uomini hanno con- 
tratto per trasmissione da Adamo, ma i peccati personali per mezzo dei quali 
è stata attuata nei singoli la « malattia del peccato » contratta per la disobbe- 
dienza di Adamo; il celebre inciso «’ep” ©» (Volg. «in quo») viene tradotto 
con « a condizione che... ». Quindi il testo viene ad avere questo senso : Adamo 
con la sua trasgressione ha introdotto nel mondo il peccato, ma questo peccato 
diviene morte spirituale (ed anche fisica) nei singoli, a condizione che sia at- 
tuato dai peccati personali. Che questa condizione sia stata adempiuta Paolo 
lo prova nei vv. 13-14 (prima della Legge) e nel v. 20 (dopo la Legge). Rilievi 
alla sentenza di Lyonnet sono stati fatti da G. BIFFI - G. LATTANZIO in Scuola 
Cattolica 84 (1956) pp. 451-458. Favorevole all’esegesi di Lyonnet: P. Ros- 
SANO, Il concetto di « Hamartia », in Rom. 5-8, in Rivista Biblica 4 (1956) pp. 289- 
329. Un breve ma chiaro riassunto della sentenza di Lyonnet in S. ZEDDA, 
op. cit., vol. II, p. 255, n. 51. 

143 S. ZEDDA, op. cit., vol. II, p. 258. 
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mente, che la Madonna si è trovata sempre in quello stato. L'Evange- 
lista certamente non poteva parlare « del primo istante della concezione », 
perché il problema in questi termini così chiari, sarà posto molti secoli 
dopo; inoltre da storico fedele, si guarda bene, come abbiamo già no- 
tato, dall'immettere nei documenti una luce propria dell'ulteriore svi- 
luppo della rivelazione; ma nel nostro caso, rendendo in greco il saluto 
dell'Angelo, con una forma così rara, mentre avrebbe potuto farlo con 
altre più comuni e quindi più intelligibili, egli ci vuol far conoscere, 
con ogni discrezione, che cosa pensa della yp! di Maria. 

Il p. M. De Tuya 14 ricorda «la pienezza di Spirito santo », concessa 
al Battista «fin dal seno di sua madre» in ordine alla sua missione di 
Precursore del Messia. Da questo fatto, dice Galot,14° se ne potrebbe 
dedurre un argomento «a fortiori» in favore di Maria : la dignità di 
madre del Messia, molto superiore a quella di precursore, richiederebbe 
una pienezza di Spirito santo « dès le sein de sa mère au premier mo- 
ment ».148 Avverte però che niente impone un tale regionamento, seb- 
bene concordi con le tendenze del testo. 

Riguardo a quest’ultima affermazione, è utile ricordare quale sia la 
struttura dei due primi capitoli del terzo Vangelo : i fatti sono disposti 
in tal modo dall'autore da farne risultare un parallelismo, destinato a 
mettere in luce la superiorità di Maria e di Gesù sui genitori del Bat- 
tista e sullo stesso Precursore. Si potrebbe obiettare che l'opposizione 
direttamente intesa è fra i genitori del Battista e Maria da una parte e 
fra il Precursore e Gesù dall’altra. Vediamo però che quanto viene an- 
nunziato dall'angelo Gabriele nell’apparizione nel tempio : « sarà ripieno 
di Spirito santo fin dal seno di sua madre », si compie proprio per mezzo 
di Maria il giorno della Visitazione. Ci sembra questo un segno chia- 
rissimo, voluto espressamente dall'autore per far risaltare la superiorità 
di Maria anche riguardo alla missione di Giovanni Battista; tanto più 
che nel vaticinio di Malachia (3,1; 4,5 s.), ripreso nel messaggio del- 
l'angelo, si annunzia solo la missione profetica del « messaggero » ma 
non si dice che «sarà ripieno di Spirito santo fin dal seno di sua ma- 
dre? : questo ultimo tratto è proprio di Luca (1,15). Galot nota ** che 
più che la santità personale di Giovanni, il testo mette in rilievo «il 
balzo di gioia provocato dalla presenza del Messia». Tutto questo è 
vero, ma la santità è necessariamente supposta. Con felice accostamento, 
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lo stesso autore mette in relazione il testo dove si parla della visitazione 
di Maria, con il cap. 52,7 di Isaia : nel libro della Consolazione. Ma 
notiamo che in Isaia la «buona novella » portata dal messaggero e che 
fa gettare gridi di gioia alle « vedette » (v. 8) e «alle rovine di Gerusa- 
lemme » (v. 9) è l'annunzio della «salvezza » (v. 7), è il fatto che «Dio 
regna di nuovo in Sion ». Se il testo si riferisce direttamente alla libera- 
zione dall'esilio, al ristabilimento della teocrazia, indica anche «con una 
pienezza di senso... un riferimento ad una liberazione di ordine sopran- 
naturale ».148 

Del resto nei due primi capitoli del terzo Vangelo, il tema « gioia » 
che ricorre tanto frequentemente, ha sempre come causa la « salvezza » : 
il giorno della Visitazione, Maria « esulta in Dio suo Salvatore »; Zacca- 
ria benedice il Signore perché «ha fatto sorgere un Salvatore potente 
nella casa di David suo servo»; gli angeli cantano per «la pace con- 
cessa, sulla terra, agli uomini di buona volontà »; Simeone, nel tempio, 
benedice il Signore perché i suoi occhi «hanno veduto la salvezza ». 
Anche il Maestro di Luca, S. Paolo, è sulla stessa linea : la gioia cri- 
stiana è uno dei frutti dello Spirito 14° che inabita nei cuori. Ci sem- 
bra dunque da tutto questo, che l'argomento «a fortiori» di cui parla 
Galot, se non è imposto dal testo, è richiesto però, con bastante chia- 
rezza, tanto dal contesto immediato che dal contesto prossimo : Maria 
che nel giorno dell'Annunziazione viene salutata da Gabriele, secondo 
Luca, come « xeyxevcouévr », nel giorno della Visitazione è presentata 
come mediatrice di questa stessa « y&gts» non solo per Elisabetta ma 
anche per il bambino che essa porta in seno perché egli possa adempiere 
nel modo più perfetto la sua missione di Precursore del Messia. Questo 
argomento acquista maggior forza se lo uniamo con quanto abbiamo 
detto sopra riguardo alla conoscenza della dottrina del peccato origi- 
nale da parte di Luca. Gli autori — fra i quali Galot eccelle e per la 
finezza e per la naturalezza con cui lo fa — sono soliti illustrare il nostro 
testo e quelli che nei due primi capitoli del terzo Vangelo parlano della 
Madonna, quasi esclusivamente con testi presi dal Vecchio Testamento; 
ma ci sembra legittimo tenere presente anche il progresso della rivela- 
zione quale era al tempo in cui Luca scriveva il suo Vangelo : sopra, 
ci pare di aver dimostrato questa legittimità. 

È certo però che ogni dubbio in materia è tolto dall'insegnamento 
della Chiesa la quale con la definizione solenne dell'esenzione di Maria 


148 A. PENNA, Isaia in La Sacra Bibbia, p. 525, n, 7. 
149 Gal. 5,22-23. 
150 Rom. 3,11 ss. 
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dal peccato originale «fin dal primo istante della sua concezione, per 
un privilegio singolare di Dio », enunzia con ogni chiarezza e precisione, 
ció che, a nostro parere, era già contenuto confusamente e indistinta- 
mente, nel testo di Luca. 


In relazione a quanto abbiamo detto nella seconda parte del nostro 
articolo, ci sembra che la traduzione pià completa e quindi piü perfetta 


del partic. (xeyaptrwuévn», sia quella che si trova in una nota della 
Bible de Jérusalem : «toi qui as été et demeures remplie de grâce ».15! 


Fr. Pietro DELLA MADRE pi Dio, O.C.D. 
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BE GCOLEGIO SAEMANTICENSE O.C.D. 
Y LA UNIVERSIDAD DE SALAMANCA* 


SUMMARIUM. — Praeclari Collegii Salmanticensis O.C.D. cum Universitate 
Salmanticae relationes delineantur ; praemittitur brevis notitia de ratione stu- 
diorum apud Carmelitas Excalceatos, in iis praesertim quae Universitates 
respiciunt. Ac denique in subiecta appendice matriculae Collegii Salmanticensis 
apud laudatam Universitatem publici iuris fiunt. 


«San Elías » es el título religioso y la advocación que se dio al Colegio 
teológico que los Carmelitas Descalzos fundaron en la ciudad de Sa- 
lamanca (1581-97). Bajo este título se le ha conocido a través de toda 


* He aquí la srGLAS utilizadas en nuestro estudio, con indicación de las 
FUENTES a que hemos recurrido : 


Catálogo : Catálogo de los Prelados que han sido deste Colegio de Carmelitas Des- 
calzos de Salamanca y de los Provinciales que en su tiempo lo eran desta Pro- 
vincia, Archivo conventual de Padres Carmelitas Descalzos de Salamanca. 

Liber Provincialis : Liber huius Provintiae Discalceatorum Carmelitarum S. Eliae 
nuncupatae. In quo continentur Indultum Gregorii XIII [...] et statuta, Ordi- 
nationes, electiones Definitorum, Suppriorum et Sociorum Capitulorum Ge- 
neralium atque et nomina fratrum totius nostrae Provinciae, Archivo Provincial 
de Padres Carmelitas Descalzos, Madrid. 

Liber conventualis : Liber Comventualis, continens fundationem, Acta capitularia 
electionesque Priorum, Suppriorum et Clavariorum ‘ et alia plura’ hujus Col- 
legii Sancti Lazari ' postea S. P. N. Eliae! [superscr.] civitatis Salmanticensis. 
Ab anno Domini 1581 et deinceps, Archivo Histórico Nacional, Clero, n. 10701. 

Libro Becerro: Libro Becerro principal de este Colegio de Sant Elías de Sala- 
manca, Archivo Histórico Nacional, Clero, n. 10703. 

Libro de Claustros : Libro de Claustros, Archivo de la Universidad de Salamanca, 
n. 82. 

Libro de Matrículas: Libros de Matrículas: 1585-1702, Archivo de la Univer- 
sidad de Salamanca. 

Libro de Recibo y Gasto: Libro primitivo de Recibo y Gasto de este nuestro Co- 
legio desde el año r58r, Archivo Histórico Nacional, Clero, n. 10706. 

Memoria: Memoria de los Religiosos que han muerto en este Colegio de Carme- 
litas Descalzos de N. P. S. Elías de Salamanca. Y algunos apuntamientos 
para noticia de sus vidas y virtudes ... Año de 1651, Archivo conventual de 
Padres Carmelitas Descalzos de Salamanca. 

Papeles: Papeles relativos al Colegio de San Elías, Archivo de la Universidad 

. de Salamanca, n. 2817. 

Reforma: FRANCISCO DE SANTA María, O.C.D,, Reforma de los Descalzos de 
Nuestra Señora del Carmen de la primitiva Observancia hecha por Santa Teresa 
de Jesus, vol. I-VII (1644-1793). 


- SILVERIO, Historia: SILVERIO DE SANTA TERESA, O.C.D., Historia del Carmen 


Descalzo en España, Portugal y América, IV (Burgos 1936); IX (Burgos 
1940); X (Burgos 1942); XI (Burgos 1943). 


Es 
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su historia y bajo esta advocación ha sido puesto también el nuevo Co- 
legio teológico que la provincia de Castilla ha construido en nuestros 
días, como restauración y una continuación del antiguo, aunque no 
ocupe el mismo edificio de aquél.* 

La importancia del Colegio teológico de San Elías a través jt la his- 
toria de la Reforma de Santa Teresa es bien conocida. Los Superiores 
Generales de la antigua Congregación de España, antes de 1700, ma- 
nifestaron en varias ocasiones su interés por mejorar el edificio y acon- 
dicionarlo a las necesidades y exigencias de un colegio universitario. 
Diversas veces pidieron a los capítulos provinciales la aprobación de 
determinadas cláusulas y resoluciones en beneficio del colegio salman- 
ticense. Por su parte, los Superiores Provinciales sacrificaron no pocas 
veces sumas económicas en atención al Colegio de Salamanca, « semillero 
de doctos y virtuosos religiosos ».? 

Gracias a estas esmeradas atenciones de que fue objeto y a la coope- 
ración de los superiores locales y profesores, el colegio de San Elías 
alcanzó un prestigio en el campo teológico que no ha sido superado 
aün en la Reforma de Santa Teresa. 

En ese colegio se redactaron los famosos Cursos Teológicos Salman- 
ticenses, de teología dogmático-escolástica y de teología moral.? Un pro- 
fesor de ese mismo Colegio, el P. Antonio de la Madre de Dios, inició 
la publicación de un Curso de introducción y exégesis a la Sagrada 


1 E] antigo Colegio de San Elías ha pasado a ser propriedad de entidades 
particulares. La iglesia está bajo-la jurisdicción del Sr. Obispo de la diócesis 
y es hoy una de las iglesias parroquiales, con el título de Nuestra Sefiora del 
Carmen. El actual Colegio de los Carmelitas Descalzos está enclavado en la 
C. de Zamora, con la antigua iglesia de La Magdalena, agrandada y totalmente 
reformada por nuestros Religiosos. 

2 Liber Capitulorum huius Provinciae Discalceatorum S. Eliae … fol. 222. 
Archivo Provincial de Padres Carmelitas Descalzos de Madrid. Por no citar 
más que un caso, en 1660 se aprobó en capítulo el comprar unas casas a fin 
de agrandar el edificio del convento, « por cuanto cede dicha compra en utilidad 
comün de la Provincia, por ser aquel Colegio Seminario en que se crían en vir- 
tudes y letras los sujetos que la mantienen en su observancia ». 

3 Collegii Salmanticensis Fratrum Discalceatorum B. Mariae de Monte Car- 
melo... Cursus Theologicus. La obra consta de XII tomos en 14 volümenes. El 
volumen primero vió la luz en Salamanca, 1631. El ültimo — 2a parte del 
tomo XII — en Madrid, 1712. Son autores de esta obra: Antonio de la Madre 
de Dios (1583-1637), tratados I-VII; Domingo de Santa Teresa (1604-1660), 
tratado VIII-XIII ; Juan de la Anunciación (1633-1701), tratados XIV-X XIII; 
Antonio de San Juan Bautista (1641-1699) e Ildefonso de los Angeles (1663-1737), 
tratado XXIV. 

Collegii Salmanticensis Fratrum Discalceatorum B. Mariae de Monte Car- 
melo... Cursus Theologicus Moralis, tom. I-VI (16 -1724). Los autores de este 
Curso son: Francisco de Jesús (1601-1677) tomo J; Andrés de la Madre de 
Dios (1627-1674) tomos II-IV ; Sebastián de San Joaquín (1672-1719) tomo V 
y parte del VI; Ildefonso de los Angeles (1663-1737) parte del tomo VI. 
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: 

| Escritura, que quedó incompleto.* Otro, P. Antonio de la Madre de 

| Dios, el iniciador del Curso Teológico, es a la vez el principal autor del 
famoso Curso Complutense de filosofia escolästica, compuesto en su mayor 
parte durante los años en que fué lector de teologia en Salamanca.? Así 
mismo, el P. Juan de la Anunciación, General de la Reforma Teresiana, 
lector durante muchos años en el Colegio de San Elías y el principal 
de todos los teólogos Salmanticenses, llevó a cabo la Resumpta de ese 
Curso Complutense, añadiendo de su parte al tomo III los tratados De 
principio individuationis, de essentia, existentia et subsistentia y compo- 
niendo íntegro el tomo V, De coelo et Meteoris.* 


Todos estos hechos bien merecen que se dé a conocer con alguna pre- 
cisión la historia del Colegio teológico de San Elías, sobre la que existen 
no pocas inexactitudes. La vida íntima del Colegio y su organización 
de estudios nos revelan al mismo tiempo muchos datos, que creemos 
de grande interés para conocer e interpretar la historia de los estudios 
superiores en la Reforma de Santa Teresa. 

La cuestión de los estudios universitarios en la Reforma de Santa 
Teresa es en nuestro caso un preliminar y antecedente obligado al estu- 
dio de la historia del Colegio de Salamanca. Porque ésta ha estado de- 
terminada en su mayor parte, yo diría que casi en su totalidad, por el 
carácter universitario del Colegio. De aquí que no se puedan separar 
ambas cuestiones, si se quiere obtener una visión exacta de los hechos, 
como no se separa lo particular de lo general, pues lo supone. Esto nos 
obliga a hacer una breve resefía, de carácter general, sobre los estudios 
universitarios en la Reforma. Con ello preparamos el camino para co- 
nocer la vida universitaria del Colegio Salmanticense. 


4 ANTONIO DE LA MADRE DE Dios (t 1679), Praeludia ad Sacrorum Biblio- 
yum intelligentiam... Accessit tractatus Appendix, De motitia et usu eruditionis 
profanae, Lugduni 1669. 

5 ANTONIO DE LA MADRE DE DIOS (1583-1637), Collegii Complutensis Sancti 
Cyrilli Fratrum Carmelitarum Discalceatorum Artium Cursus, vol. I, Compluti 
1624; voll II-IV, Matriti 1625, 1628. Autor del vol. I es el P. Miguel de la 
Santísima Trinidad (1588-1661). El vol. I contiene : Disputationes in Aristotelis 
Dialecticam et Philosophiam Naturalem. El II: Disputationes in octo libros Phy- 
sicorum Aristotelis ; el III : Disputationes im duos libros Aristotelis De Genera- 
Hone et Corruptione ; el IV: Disputationes in tres libros Aristotelis De Anima. 

6 JUAN DE LA ANUNCIACIÓN (1633-1701), Collegii Complutensis... Artium 
Cursus, ad breviorem formam collectus et novo ordine atque faciliore stylo dispo- 
situs, Lugduni 1670. Vols. I-V. Los cuatro primeros como en la nota prece- 
dente. El V contiene: Tractatus de Coelo et Meteoris; Appendices in Artium 
Cursum Collegii Complutensis... ad breviorem formam collectum... 
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I. LOS ESTUDIOS UNIVERSITARIOS EN EL ESPIRITU DE 
LA REFORMA DE SANTA TERESA. 


El tema de los estudios en la Reforma de Santa Teresa es vasto y 
un tanto complejo. Por eso mismo, no es mi intenciòn hacer en este 
apartado — con signo de introducción — una exposición detallada del 
mismo. Quiero sólo fijarme en dos puntos: importancia que los Su- 
periores de la recién nacida Reforma concedieron desde un principio 
a los estudios, y conexión de éstos con la asistencia a las aulas univer- 
sitarias. 


1) Importancia dada a los estudios. — Nacida al calor y bajo la ins- 
piración de la Madre Teresa que, al sincero aprecio y a la alta estima 
por los doctos y sabios, unía una no disimulada ojeriza a los medio- 
letrados, tóxico para las almas por su falta de doctrina, la Reforma 
Teresiana desde su nacimiento llevó impresa, viva y pujante, una 
noble y sagrada preocupación por la ciencia. 

Sus primeros Superiores miraron los estudios como un medio indis- 
pensable para el logro de los fines de la Reforma, como una ayuda 
necesaria para poder cumplir su misión en la Iglesia. Así lo afirma 
el P. Jerónimo de S. José, uno de nuestros mejores historiadores y 
personalidad destacada en el campo de las letras.” 

En fuerza de la importancia dada a los estudios, se tomaron desde 
el principio diversas determinaciones capitulares, unas de carácter ge- 
neral, otras de signo particular, sobre puntos concretos. Así las refe- 
rentes al número de Colegios y de Lectores, al seguimiento de Santo 
Tomás en materias filosóficas y teológicas, al horario que debía regir 
en las casas de estudios, al acoplamiento de las clases del Colegio a la 
asistencia a la Universidad... 

Este mismo interés se observa en la primera mitad del siglo XVII 
a través de la legislación particular de cada Provincia. En la Provincia 
de S. Elías de Castilla la Vieja, por ejemplo, apenas se celebra un ca- 
pítulo Provincial en el que no se dedique una o varias sesiones a la 
materia de los estudios. Se mantuvo con rigidez el número de Lectores 
en cada Colegio después de largas discusiones ; se hizo toda una legis- 
lación referente a los pasantes; ° se formuló una petición para que 
se compusiese un Curso de Teología escolástica ; 10 se prescribió el 
seguimiento de Santo Tomás ; H se determinaron también otros puntos 
de importancia.!? 


7 JERÓNIMO DE SAN José, Historia del Carmen Descalzo, I, 14, 7. 

$ SILVERIO, Historia, IX, c. I, pp. 12-13; 16-17. 

9 Liber Provincialis... fol. 177Y-178T (Capítulo provincial de 1639). 

10 Liber Provincialis... fol. 160. 

11 Véase SILVERIO, Historia... LX, c. 1, pp. 8 ss. 

12 Liber Comventualis... fol. 157IV. También de la Provincia del Espiritu 
Santo conocemos algunas disposiciones capitulares, referentes a este mismo 
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2) Conexión de los estudios con la asistencia a clases fuera del claustro. 
— El ritmo que se quiso imprimir a los estudios en la Reforma bajo 
la direción del P. Gracián, su primer Superior, en conformidad con los 
deseos de la Madre Teresa, era de carácter universitario. El propio 
P. Gracián sabía por experiencia, como lo afirma expresamente, que 
para el aumento y consolidación de una Orden religiosa no había mejor 
camino que abrir casas de estudios en ciudades universitarias, ya que 
así la Orden dándose a conocer podía atraer sujetos eminentes a sus 
claustros, de conviciones firmes y de capacidad intelectual y de go- 
bierno. Por esto fue siempre de opinión que los conventos debían ser 
pocos, de gente escogida y en las ciudades principales, particularmente 
con Universidades de estudios.!? 

En los primeros lustros los estudiantes carmelitas descalzos frecuen- 
taron las clases de las Universidades, siguiendo en esto el ejemplo del 
establecimiento de la Orden en Europa,!4 sin que podamos precisar 
hasta qué punto este ejemplo y el de los Padres de la Antigua Obser- 
vancia pudo influir en la orientación universitaria dada a los estudios 
por los Superiores de la Reforma. 

Incluso los Colegios se fundan en ciudades famosas por sus Univer- 
sidades, para facilitar precisamente a los jóvenes carmelitas descalzos 
la formación universitaria. Así en Alcalá (1570), en Baeza (1579) y 
en Salamanca (1581). 

Existen muchos documentos que atestiguan la asistencia de los estu- 
diantes carmelitas descalzos a las Universidades en el último tercio 
del siglo XVI y en todo el siglo XVII 15 principalmente a las clases 
de Artes y Teología. Que esta práctica existía también para el apren- 
dizaje y el estudio de la Gramática y las Humanidades, podemos de- 
ducirlo así de una determinación del Definitorio Provincial de la Pro- 
vincia del Espíritu Santo celebrado el 21 de Octubre de 1589, siendo 
Provincial el P. Elías de S. Martín: «Los hermanos que hayan de 
estudiar Gramática se repartan en tres conventos: Almodóvar, Dai- 
miel y Maqueda, y podrán salir a las aulas a oírlas ».16 

Esta práctica legislada ; cuánto tiempo duró? ; Se prohibió en alguna 
ocasión o se legisló en contra de ella? He aquí un punto importante 


tema de los estudios. Véase el Libro de Capítulos Provinciales desta Provincia 
del Espíritu Santo de los Padres Descalzos de Nuestra Señora del Carmen, desde 
el año de 1589, sin foliar. Actas del Definitorio Provincial, 21 de octubre de 1589. 
Actas del Capítulo Provincial, 7 de setiembre de 1595. 

13 JERÓNIMO GRACIÁN DE LA MADRE DE Dios, Peregrinación de Anastasio, 
diálogo 13. Biblioteca Mistica Carmelitana, T. XVII, p. 194. 

14 Algunos de nuestros historiadores anotan, como causa de la permisión 
de asistencia de los estudiantes carmelitas a las universidades, el defecto de 
profesores competentes en los principios de la Reforma. Este juicio no es 
exacto, porque contrasta y pugna con la existencia de las grandes personali- 
dades que en el campo de las letras y de las ciencias vistieron el hábito reli- 
gioso en los primeros aíios. La ünica causa sería el defecto y la penuria de per- 
sonal, que no pudiendo multiplicarse, no podía conjuntamente atender a las 
ocupaciones del gobierno de la cátedra. 

15 Véase, a modo de ejemplo, SILVERIO, Historia, IX, c. I, pp. 5-24. 

16 Libro de los Capítulos Provinciales, cfr. nota 12. 
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que entra de lleno en la interpretación del espíritu de la Reforma ; 
pues se trata de saber nada menos si nos encontramos ante una dispensa 
temporal y circunstancial de una ley, exigida por una fuerza mayor o, 
por el contrario, de una norma pedagógica nacida del espíritu mismo 
de la Reforma. A falta de documentos legislativos tienen aquí suma 
autoridad los hechos. 

Se ha hecho eco más que nadie de este problema el P. Silverio, quien , 
apoyado en un texto impreciso e incompleto del P. Francisco de Santa 
María,1” interpreta el hecho de la asistencia a la Universidad como 
una concesión temporal. Según él, la asistencia a las clases fuera del 
claustro era un estorbo a la vida regular que en un principio se toleró 
por falta de personal adecuado. Pero en cuanto se contó con suficiente 
número de religiosos capacitados, se tendió a suprimir la asistencia a 
las aulas universitarias, hasta conseguirlo, sin poder precisar la fecha.18 
En nota afiade el mismo autor, comentando una decisión del P. Ni- 
colás de Jesús María !? que posteriormente a esa supresión el Capí- 
tulo general de 1613 dió una disposición permitiendo a nuestros Co- 
legiales de Salamanca y Alcalá asistir nuevamente a las Escuelas (Re- 
forma, III, lib. r3, c. 34, n. 8). Dicha disposición — dice — debió 
estar poco tiempo en vigor, a juzgar por lo que dicen nuestros histo- 
riadores.20 

El juicio del P. Silverio es la expresión de un sentimiento comün 
hostil a la interpretación de los estudios universitarios como nacidos 
del mismo espíritu de la Reforma, al menos en las provincias de Espafia, 
creado por la autoridad del Historiador de la Reforma, Francisco de 
Santa María. à 

Sin embargo, los hechos estän en contra de esa actitud. La legisla- 
ción sobre la asistencia de nuestros estudiantes a las aulas universi- 
tarias no fue una legislación circunstancial, sino algo muy conforme con 
el espíritu de la misma Reforma. 

No consta que se revocase la primera legislación. La disposición de 
1613 no es una ley nueva, sino una disposición conforme a lo que, en 
forma genérica, establecen las Constituciones de entonces (1604). De 
ser una práctica en contra del espíritu de la Reforma, son inexplicables 
los datos que conocemos del Colegio de Salamanca a través de todo el 
siglo XVII, cuando la Reforma abundaba en sujetos doctos y sabios 
y cuando de hecho en el Convento se tenían clases y repeticiones con 
profesores propios además de las de la Universidad. 


17 Reforma, I, lib. V, c. 19, n. 1. 

18 SILVERIO, Historia... IX, c. I, pp. 19-20. 

19 Reforma, I, lib. V, c. 10, n. 1. 

20 SILVERIO, Historia..., loc. cit., p. 19 nota 2. La decisión del Capítulo ge- 
neral de 1613 sobre la asistencia a las Universidades en los Colegios de Sala- 
manca y Alcalá suponemos sería dada a conocer y aprobada por el Capítulo 
provincial de Castilla, celebrado en el convento de Valladolid, en abril de 1615. 
A este capítulo asistió el P. General, José de Jesús María. En la sesión del día 
12 el P. General propuso a todo el Capítulo ciertas leyes y disposiciones de que 
se había hecho incoación en el Capítulo general pasado, las cuales fueron apro- 
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Juzga además el P. Silverio que el florecimiento teológico a que llegó 
la Reforma de Santa Teresa en el siglo XVII se debió precisamente a 
la reorganización de los estudios intra claustra, sin la cual nunca se 
hubiese llegado a esa cima, ni hubiese contado con los hombres pre- 
claros que la han honrado y « que se formaron en el duro yunque de 
las lectorías descalzas ».?! 

Yo creo, por el contrario, que la cima lograda por el Curso Teológico 
Salmanticense no hubiera sido conquistada sin la formación universi- 
taria de sus autores. Reconozco indudablemente la fuerza de la orga- 
nización de los estudios dentro del convento, pero sin desligarla de la 
asistencia a la Universidad, antes bien coordinándola armónicamente 
con ella, como consta de toda la trayectoria histórica del Colegio de 
Salamanca. En esa coordinación armónica y en ese contacto constante 
con los profesores de la Universidad se debe buscar, a mi juicio, la 
explicación de la madurez teológica de plenitud reflejada en el Curso. 
Sus autores no hubieran logrado esa gloria, de haberse limitado a hacer 
un trabajo personal, dentro del encerramiento de la celda. 


II. FUNDACION DEL COLEGIO Y ORGANIZACION INTERNA 
DE LOS ESTUDIOS. 


1) Uno de los problemas más urgentes que se planteó a la naciente 
Reforma de Santa Teresa — como en general a todas las Ordenes Re- 
ligiosas, recientemente establecidas — fue el de la fundación de casas 
de estudios. En un principio, no se disponía de personal suficiente para 
cubrir todas las necesidades de la vida religiosa; tampoco se disponía 
por lo general de personal convenientemente preparado para ocupar las 
cátedras y desempeñar dignamente el oficio de lector. De aquí que los 
primeros colegios se fundaron al calor de las más célebres Universi- 
dades, para remediar esa necesidad. Así, el Colegio de San Cirilo en 
Alcalá de Henares (1570) y el de San Basilio en la villa de Baeza (1579). 

Salamanca vivía entonces los años de su mayor apogeo universitario 
en la rama de las ciencias teológicas y canónicas, acrecentando el tesoro 
de aquella gloriosa tradición, que arrancaba desde los años en que Vi- 
toria había ocupado la cátedra (1526). La voz de su Universidad. era 
un reclamo y una invitación para todas las Ordenes Religiosas, que se 
habían apresurado a fundar allí sus Colegios. Salvo algunas Reformas, 
aün no bien consolidadas, todas habían establecido en torno a su cátedra 
sus casas de estudios. 


badas por unanimidad, y juzgadas como muy comvenientes para el bien de la 
Reforma. Cfr. Liber Provincialis, fol. 147V. 
21 SILVERIO, Historia... IX, c. I, p. 22. 
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Los Superiores de la Reforma de Santa Teresa reconocian también 
la conveniencia de establecer un Colegio en este centro de irradiaciòn, 
como medio de conseguir su propagaciôn e incremento. « Para el aumento 
de una Orden — decía el P. Gracián — no hay mejor camino que plan- 
tar seminarios en las Universidades de estudiantes, porque allí toman 
el hábito los buenos sujetos, como experimenté en los conventos de 
Alcalá, Baeza, Sevilla y Granada, donde también hay estudios... Siempre 
fue mi opinión que los conventos debían de ser pocos, de gente escogida 
y en ciudades principales, particularmente Universidades de estudios, 
para dilatarse esta Orden de la Virgen en todo el mundo ».?? 

Nadie como el propio P. Gracián, rector entonces de los destinos de 
la Reforma, estaba interesado en la fundación del Colegio de Salamanca. 
Nadie como él conocía las ventajas de los Colegios Universitarios. 

En 1577 el P. Juan de Jesús (Roca), Prior del convento de Mancera, 
comenzó a gestionar ante el Sr. Obispo de Salamanca la fundación de 
un Colegio de Religiosos Carmelitas.? Era Obispo de la diócesis D. Fran- 
cisco Soto y Salazar, poco afecto a los Carmelitas Descalzos. Cierto día 
concedió audiencia al P. Juan y le preguntó si traía redactados los do- 
cumentos en los que constase el objeto de su misión y de su solicitud. 
El P. Juan, con cierta desconfianza, se los mostró, sin querérselos en- 
tregar. Al fin se los dio, habiéndole prometido el Señor Obispo que 
no se los mostraría a los Padres Carmelitas de la Antigua Observancia. 
Cuando el P. Roca volvió a gestionar el asunto, el Señor Obispo no le 
dio licencia para fundar lo que pedía, ni quiso entregarle los documen- 
tos, que fueron recuperados por vía judicial.?* 


22 JERÓNIMO GRACIÁN, Peregrinaciòn..., loc. cit. 

23 El P. Juan de Jesús (Roca) nació en Sanahuja, provincia de Lérida y 
diócesis de Urgel. Se doctoró en Teología en Barcelona, explicando un curso 
de Artes en su Universidad. Ingresó en la Reforma de Santa Teresa en el con- 
vento de Pastrana, movido por un sermón que oyó predicar al P. Gracián. 
Desempeñó diversos cargos de gobierno. Por deseo de Santa Teresa fue elegido 
para ir a Roma a gestionar asuntos internos de la Reforma y su separación 
de la Antigua Observancia. Dejó algunos escritos sobre ciencia y vida espiritual 
que su muerte no le permitió publicar. Cfr. Reforma, I, lib. IV, c. 39, pp. 686-690. 

24 El P. Francisco de Santa María da sobre esto los siguientes detalles, 
que juzgamos verídicos : « Pidióle [el Obispo] los papeles de la facultad que 
tenía para la fundación. Conoció el peligro, pero no pudo excusarlo y entre- 
gólos debajo de palabra que no los vería la parte. No lo cumplió el Obispo, 
porque nunca faltan Teologías al poder. Viéndose sin el suyo el Padre, puso 
pleito ante el Provisor, pidiendo sus papeles. Sabiendo el Obispo que la sentencia 
había de ser según justicia pidió el proceso antes que se sentenciase. Conociendo el 
agravio algunos caballeros, hablaron al Obispo por el Descalzo, cuya Religión 
grandemente deseaban en su ciudad. Los estudiantes tan temerarios como mozos, 
y tan atrevidos como libres, acudieron con tanta furia a la casa del Notario 
y al convento de San Andrés de la Observancia, que si no entregaran los pa- 
peles sucediera una gran desgracia». Reforma, I, lib. IV, c. 39, n. 6, p. 689. 
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EI 1579 sucedió a Soto y Salazar, como Obispo en la Sede de Sala- 
manca, D. Jerónimo Manrique. El P. Juan no dejó dormir el asunto 
de la fundación del Colegio. Volvió a insistir ante el nuevo Obispo, 
que no tardó en concederle la licencia solicitada. El día 11 de setiembre 
de ese mismo año firmaba de su mano la escritura, concediendo al 
P. Roca la facultad de fundar un Colegio dentro de la ciudad. Así, en 
el mismo año en que San Juan de la Cruz inauguraba el Colegio de 
Baeza (1579), se abría el camino para la fundación del Colegio Salmanti- 
cense. Dice así el texto de la licencia : | 


«Dn. Jerónimo Manrique Obispo de Salamanca, etc. Por la 
presente damos licencia y facultad al Rvdo. Padre Fray Juan 
de Jesás, de la Orden primitiva del Carmen, para que con licen- 
cia de su superior pueda erigir y fundar en esta ciudad un colle- 
gio de frayles de la dicha Orden, atento que demás de ser bien 
y acrecentamiento della, en esta ciudad de nuestro obispado 
recibirán nuestros sübditos beneficios en sus necesidades espi- 
rituales y Nuestro Señor será más servido. E mandamos so 
pena de excomunión, que ninguna persona se lo impida. Dado 
en la ciudad de Salamanca a doce días del mes de setiembre 
de mill y quinientos setenta y nueve, 1579 años ».% 


No sabemos qué causas impidieron llevar a efecto esta fundación que 
se retrasó dos años. El interés del P. Gracián era grande, tanto por sus 
propias persuasiones sobre las ventajas que reportaría a la Reforma, 
como por la insistencia con que la Madre Teresa urgía la fundación, 
al igual que la que se proyectaba hacer en Valladolid. En carta de 27 de 
febrero de 1581 decía la Santa al P. Provincial : 


« Este monasterio [de Valladolid] quería que fuese el primero, 
y el de Salamanca, que son buenos lugares. No piensen para 
tomar posesión andar a escoger [...] Aunque sea en un rincón, 
en partes semejantes es gran cosa tener principio ».?6 


No había sido cosa fácil llevar adelante estos propósitos, porque Sa- 
lamanca estaba ya saturada de ambiente clerical. Una fundación más 


25 Liber Conventualis, fol. 4T. El acta inserta en este libro, va autenticada 
con firma y sello del Obispado. A continuación de las palabras transcritas se 
añaden unas líneas, en las que se hace extensiva al P. Gracián, al P. Elías de 
San Martín y a cualquier otro Religioso Carmelita Descalzo la licencia de fun- 
dar el Colegio. Creemos que esta extensión de la facultad se hizo en el año 

. 1581, como veremos. Abajo se lee: « Licencia al P. Fray Juan de Jesús para 
fundar un colegio en esta ciudad ». 

26 S. TERESA DE JESÚS, Cartas, Biblioteca Mistica Carmelitana, IX, carta 352. 
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tenía que chocar con grandes contradictores y con la oposición de los 
del mismo ramo. Además, la situación de vida había encarecido y ele- 
vado el precio de los solares y las casas. Santa Teresa sabía que en Sa- 
lamanca las casas se vendían a precio de oro, porque ella misma lo re- 
cuerda." A pesar de todo acepta y urge la fundación en la ciudad del 
Tormes, «aunque fuera en un rincón», confiando en que no les faltaría 
la ayuda del Señor. « Créame en esto, por caridad — le reconviene al 
P. Gracián en la misma carta — que tengo experiencia, que como digo, 
Dios lo viene todo a hacer bien ».?8 

‘Ante estos deseos no se podían dilatar las cosas. El P. Gracián puso 
lo más pronto que pudo en ejecución los planes y proyectos en los que 
tanta parte tomó la misma Santa Teresa. Dos años después de fraca- 


sado el primer intento se llevaba a cabo la fundación definitiva, el día . 


| de junio de 1581. 

Un día, estando en la fundación del convento de Valladolid, se le ofre- 
ció al P. Gracián oportunidad de venir a Salamanca. Aceptó la invita- 
ción y se trasladó a la ciudad del Tormes, en compafifa del P. Tomás 
de la Asunción, con la intención de gestionar ante el Obispo Manrique 
la fundación de los Descalzos. Coincidió que el Obispo estaba ausente, 
en visita canónica a la diócesis. Fueron a visitarle a Vitigudino, donde 
se encontraba. El Obispo, complaciente, renovó la licencia concedida 
dos años antes al P. Roca ?? y les remitió a su Provisor D. Andrés de 
Córdoba, antiguo colegial de San Bartolomé, que les dió en posesión 
una iglesia bastante capaz, al otro lado del puente, con el hospital anejo, 
que había fundado un comendador de San Lázaro, de quien había re- 
cibido el nombre.?? Les donó también la huerta contigua, que llegaba 


?" S. TERESA DE JESÙS, Cartas, B. M. C., IX, carta 352, 27 de febrero de 
1581 al P. Gracián. 

28 S. TERESA DE JESÚS, Cartas, loc. cit. 

?? En el mismo documento de la licencia para fundar el Colegio que el 
Obispo Manrique concedió al P. Juan, y a continuación de ella, se aíiadió, 
como postdata, este texto, que no lleva fecha: «... Y la misma facultad con- 
cedemos a los Padre Fray Jerónimo Gracián, Fray Elías, o a cualquiera otro 
Padre de la Orden. Don. Jerónimo, Obispo de Salamanca. Por mandado de 
su Sa. Ill.ma, Hernando de Solier, notario y Secretario ». — Sello del Obispado. 
A continuación: « Licencia al Padre Fray Juan de Jesús para fundar un Co- 
legio en esta ciudad. Va añadido: y la misma facultad concedemos... Vale. 
Hernando de Solier. Gratuito », Liber Comventualis, fol. 4T. 

30 Don Andrés Fernández de Córdoba descendía de los Sefiores de Guadal- 
cázar. Era Licenciado en Teología y Bachiller en Cánones por la Universidad, 
en la que había cursado, como alumno del Colegio de San Bartolomé. Fue 
obispo de Cádiz y de Badajoz. Murió el 19 de junio de 1611. Dejó escritas va- 
rias obras, alguna de teología escolástica. Cfr. Rojas v CONTRERAS, Historia 
del Colegio Viejo de San Bartolomé, I (Madrid 1766) pp. 410-413. Fue gran fa- 
vorecedor de los Descalzos en la Ciudad Eterna, en asuntos internos de la Re- 
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hasta las márgenes de río. Más tarde se hizo un acta fundacional, que 
dice así : 


« Fundôse este colegio de Nuestro Padre Sant'Elías de Car- 
melitas Descalzos fuera de la puente desta ciudad de Salamanca, 
en el barrio de Sant Lázaro, en primero del mes de junio de 
188r [...] siendo Obispo de esta ciudad el Ilustrisimo y Reve- 
rendísimo Señor Don Jerónimo Manrique, con cuya licencia se 
hizo y se fundó, su fecha en esta ciudad a 12 días de el mes de 
setiembre de 1579, que está refrendada de Hernando de Salier, 
su Secretario y notario. Y la posesión se la dió el Ilustrísimo 
Señor Don Andrés González de Córdoba, su Provisor. Tomóla 
el Reverendo Padre Fray Jerónimo Gracián de la Madre de 
Dios, primero Provincial de la Reforma, después que se sepa- 
raron los Descalzos de los Padres de la Oservancia [...] 

Trajo consigo para esta fundación Nuestro Padre Provincial 
al Padre Fray Tomás de la Asunción y al Hermano Frai Juan 
de San Alberto, lego. Comenzóse esta fundación con catorce 
reales y medio. Eligieron por Rector al Reverendo Padre Fray 
Augustín de los Reyes y Vicerector al Reverendo Padre Fray 
Blas de San Alberto. Y así duraron en sus oficios hasta la Pascua 
de Resurrección de el año 1583 que se celebró capítulo en Almo- 
dóvar del Campo ».?1 


El P. Gracián tomó posesión del hospital y de la iglesia el día 30 de 
mayo, infraoctava del Corpus. Antes de celebrada la primera misa, los 


forma. A él se debe la fundación de Carmelitas de Guadalcázar. Cfr. JERÓNIMO 
GRACIAN, Peregrinacion... loc. cit. p. 195. 

31 Liber Conventualis, fol. 3T. Véase Memoria, fol. 11. El P. GRACIAN describe 
con estos detalles los azares de esta fundaciôn. « Habfa venido una mafiana 
[año de 1581] de mi convento [de Valladolid]) al de las monjas descalzas con 
un compafiero llamado fr. Tomás de la Ascensión, y acaso estaba hablando 
al torno con María Bautista, priora descalza, sobrina de la Madre Teresa de 
Jesús, mujer de gran perfección, raro y agudo ingenio, cuando llegó allí un 
mercader de Salamanca, llamado Jerónimo Carbajal, y dijo a la priora si quería 
algún recado para las monjas de Salamanca, porque iba de camino en un co- 
che, solo. Dije a mi compañero : buena coyuntura es esta para ir a fundar Co- 
legio en Salamanca, metámosnos en este coche, fiados en Dios, que no ha me- 
nester la Virgen María más aparejo para sus fundaciones de los trece reales 
que lleváis (que había traído del convento para comprar no sé qué); y por- 
que habíamos de pasar por todo el pueblo y nos pareció indecencia ir frailes 
carmelitas descalzos en coche, nos vestimos sendos costales que allí iban va- 
cíos, con que disimulamos el hábito, hasta salir al campo donde no mos veía 
gente. En llegando a Salamanca fuimos a visitar al Obispo D. Jerónimo Man- 
rique, que estaba en visita de un pueblo llamado Vitigudino. Dijimos a lo que 
íbamos, diónos licencia de fundar y remitiónos a su Provisor (que entonces 
era D. Andrés de Córdoba, Colegial de San Bartolomé, de quien he dicho que 
nos favoreció en Roma y en Guadalcázar). Diónos D. Andrés una iglesia grande 
de la otra parte de la puente, que fundó el Comendador de la Magdalena lla- 
mado San Lázaro, y tenía altares y muy buenas imágenes, aunque estaba todo 
mal parado, porque no había quien lo limpiase y aderezase y había sido hospi- 
tal de los de la lepra». Peregrinación... loc. cit., p. 195. 


sé 
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religiosos estuvieron hospedados en casa de Cristóbal Suárez, que más 
tarde pasó a propiedad de su hijo Alonso Suárez, en la que tuvieron 
el Santísimo Sacramento.?? 

El 1 de junio siguiente, se celebró la primera misa quedando como 
fecha de inauguración del colegio.?? El hospital quedó transformado en 
convento. Aunque no reunía muchas condiciones, podía solucionar de 
momento las necesidades de la naciente Reforma Teresiana. 

Estaba situado en la ribera opuesta del río Tormes, en el camino que 
conducía a la ciudad de Cáceres « pasada la puente — dice el P. Antonio 
de la Madre de Dios, el de Valladolid — via recta, treinta o cuarenta 
pasos ». Otra relación dice que estaba situado «en el arrabal, allende 
la puente, a do dicen los barreros, donde se hace la feria » que se cele- 
braba en el mes de junio. Exactamente, en el lugar que hoy se llama 
Arrabal del Puente.?* 

El sitio no era muy cómodo para instalar una casa de estudios. Pero, 
se afrontaba todo con tal de llevar adelante la fundación, segün el con- 
sejo de Santa Teresa. El hospital había cobijado dentro de sus muros 
a los tocados de la lepra, o malatos, como entoces se les llamaba. El 
sitio era además insano, por la humedad y las frecuentes nieblas, que 
levantaban de las márgenes del río. No lejos estaba la casa de mancebía. 
El barrio estaba moralmente mal calificado en la ciudad.?? A pesar de 


32 En el Acta de fundación y traslado que se redact en 1638 se dice : « Avisa 
de Madrid el Hermano Fray Pablo[?] de la Santísima Trinidad, 2 Secretario 
de Nuestro Padre General, que cuando vinieron nuestros Padres a fundar 
possaron y tuvieron el Santísimo Sacramento la primera vez en las casas que 
fueron de Cristóbal Suárez y hoy son de Don Alonso Suárez, su hijo. Apün- 
tase aquí para que haya memoria y es sacada de el Archivo de Religión ». Liber 
Conventualis, fol. 3V. 

33 Liber Conventualis, fol. 3T. Catálogo, fol. I. Memoria, fol. 11. Libro Becerro, 
fol. r. En otros documentos oficiales de la Provincia de Castilla se da tambien 
la fecha 1 de junio, come dia de la inauguración del Colegio : Liber Provincialis, 
fol. 17 (catálogo de todos los conventos de la Provincia); Liber Provincialis, 
fol. 200V (actas del Capítulo Provincial celebrado en Avila en 1648, en que se 
discutió sobre la antigüedad de los conventos de la Provincia. Del Colegio de 
Salamanca que ocupa el tercer lugar, se dice: «a primero de junio de mil y 
quinientos y ochenta y uno»). En un documento que pertenecía al historiador 
general de la Reforma, se anotaba así la fecha de fundación: « El Colegio de 
Nuestro Padre San Elías de Salamanca, fundado en 1 de junio de 1581 años »: 
B. N., Madrid, Ms. 2711, fol. 206. Entre los historiadores extrafios a la Orden 
pocos aciertan con la fecha de fundación de los Carmelitas Descalzos en Sala- 
manca. Véase: ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN, O.C.D., Los Salmanticenses : Su 
vida y su obra, Madrid 1955, c. I, p. 3, nota 6. 

3^ Memoria, fol. 11. VILLAR Y Macías, Historia de Salamanca, T. II (Sala- 
manca 1887) c. 10, p. 102. 

35 Dice el P. Gracián, testigo del tiempo : « Estaba San Lázaro junto a la 
casa püblica de las malas mujeres y muchos estudiantes dejaban de ir allá 
por la vergüenza de los que habían de pasar por delante del convento». JERÓ- 
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todo los fundadores quedaron bastante contentos. El convento quedaba 
en buena posición. Las celdas miraban al río, que pasaba lamiendo la 
cerca de la huerta. El P. Gracián manifestará su satisfación a la Madre 
Teresa, que a su vez se congratula con el fundador : 


« Plega a Dios — le dice — esté Vuestra Reverencia bueno, 
que tan mal aposento, con calor, es cosa recia. El estar cabe 
al río le he envidia. Siempre me pareció buen sitio, al menos 
para tomar la posesión ».36 


Pero los Descalzos no disponían al principio de su fundación más 
que de catorce reales y medio, cantidad irrisoria e insuficiente para su- 
fragar los gastos. Había que adecentar toda la casa, construir las celdas, 
blanquear los muros y hacer otras obras de reparación. Fue preciso 
acudir a la caridad de las autoridaes civiles y eclesiásticas y del vecinda- 
rio, que se aprestaron generosamente a ayudar a los religiosos. 

Se sabe que el año 1582 (22 de marzo) el Cabildo de la Catedral dio 
de limosna a nuestros religiosos de San Lázaro diez ducados para com- 
prar vigas para la casa.” En forma parecida, el ayuntamiento de la ciudad 
les pagó los gastos de ornamentación y decoración de la iglesia. En el 
Libro de recibo y gasto figura una lista de diversos caballeros nobles 
de Salamanca, colegios de la Universidad y otras personalidades parti- 
culares, que ayudaban económicamente a los religiosos desde los pri- 
meros días de la fundación.** 


NIMO GRACIÁN, Peregrinación, loc. cit., p. 196; VILLAR Y Macías, Historia... 
II, c. 10, p. 102; Apéndice XVIII, pp. 155-156. 

36 SANTA TERESA DE JESÙS, Cartas, B. M. C., IX, p. 68, carta 370. 

37 Ms. 2-R (sin foliar) del Archivo Conventual de Padres Carmelitas Descal- 
zos de Alba de Tormes. Se recogen en este ms. muchos papeles, en los que se 
anotan sucesos acaecidos en Salamanca, con el fin de preparar el material para 
una historia de la ciudad. 

38 Libro de Recibo y Gasto, fol. 1 : « Memorial de los bienechores desta Santa 
Casa, que tienen determinada limosna cada semana de pan, etc. 

« El sefior Maeseescuela desta Universidad da cada semana dos reales ; 

El Señor Cristobal Suarez de cada semana dos reales y dos panes de a dos 

libras [del.] 

El Señor don Pedro de Solís da cada semana cuatro panes de a dos libras 

La Señora Doña María Sahavedra da cada semana un pan 

El Sefior dotor Solis un real cada semana 

El Colegio Viejo tres panes y seis hanegas de trigo cada afio; por claustro, 

tres por Navidad e tres por setiembre 

El Colegio de Oviedo tres panes cada semana 

El Colegio de Monte Olivete un pan 

El Colegio del Arzobispo pan cada semana 

En Sancti Spiritus cada semana dos panes 

En Santa María de las Dueñas dos panes 

El canónigo Antonio de San Miguel cada semana 
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Es primer Rector del Colegio, como sabemos, el P. Agustin de los 
Reyes. Conocemos por los libros conventuales del Colegio el nombre 
de otros religiosos que ocuparon diversos puestos en los primeros años 
de la fundación. El 1 de mayo de 1583 fue nombrado para Maestro de 
estudiantes el P. Cristóbal de Jesús.?? Figura como Vicerrector en 1584 
el P. Tomás de la Asunción que fue quien llevó a cabo la incorporación 
del Colegio a la Universidad. 

Sucedió como Rector en 1585 el P. Ildefonso de los Angeles, que lo 
fue hasta el capítulo provincial de 1589.4 En este mismo capítulo fue 
nombrado Vicerrector el P. Petro de Santa María y Maestro de estudian- 
tes el P. Leonardo del Espíritu Santo.*? Conocemos los nombres de 
los religiosos que formaban la comunidad de San Lázaro en ese año. 
Eran siete sacerdotes y diez estudiantes, entre los que figuran nombres 
muy destacados en la historia de la Reforma. Transcribimos la lista 
completa en el Apéndice I A.* 

En 1592 tiene lugar el Capítulo provincial celebrado en el convento 
de nuestra Señora del Carmen de Toro (Zamora).** Es Rector desde 


En casa de don Antonio Vazquez pan cada semana 

El dotor Medina, médico, pan cada semana 

Dofia María de Miranda 

El maestro de cerimonias de las Escuelas, pan 

El bedel, pan 

El Sefior don Alonso Manrique, a la calle de Herreros, cada semana 
Ascanio Colona, cada semana 

En casa [del] racionero Mena, cada semana 


Ca del secretario Tellez Juan Moreno 
Dofia María Brazamontes Francisco de Salamanca 
Dofia María Maldonado, a San Agus- Santiago Rodriguez 

tín Pedro Lebrato 
Doña Elvira de Anaya Ca de Alonso Gil 
Dofia Antonia, etc. Pedro de la Torre 

y en el Arrabal Pedro Garcia Cabrero 
Diego Sanchez Bernal del Valle 
Francisco de Ardura Antonio Rodriguez 
Juan Salvador Catalina Rodriguez 
Francisco Garcia Francisca de la + 
Ca de Benito Garcia Ca de Pedro Rodriguez » [etc.] 


Ca de Justo Sanchez 


39 Liber Conventualis, fol. 19 (actas del Capítulo provincial celebrado en el 
mes de mayo). 

40 Libro de Claustro, 1584, fol. 93. 

41 Catálogo, fol. I. En el Capítulo provincial celebrado en 1589 en el con- 
vento de Valladolid fue elegido primer Definidor Provincial y Socio para el 
Capítulo general próximo. Firma les actas, como Definidor. (Liber Provincialis, 
fol. 1227). 

42 Liber Provincialis, fol. 1227. El P. Leonardo actuó como Secretario en 
ese mismo Capítulo de 1580. 

a a REG: 

44 Liber Provincialis, fol. 123YV, 
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1591 el P. Francisco de la Madre de Dios. En la lista de los religiosos 
de la Provincia mandada a este Capitulo figuran 14 religiosos como 
pertenecientes al Colegio de Salamanca, más nueve hermanos coristas y 
un donado. Damos la lista completa en el Apéndice I B.* 

En este mismo Capítulo es confirmado en su cargo de Vicerrector 


del Colegio de San Lázaro, el P. Leonardo del Espíritu Santo, que era 


al mismo tiempo profesor de teologia.‘ 


2) Tanto como las cuestiones de régimen y gobierno, preocupaba a 
los Superiores Provinciales y al Definitorio la organización de los estu- 
dios en los diversos Colegios. El Colegio de Salamanca estaba incorpo- 
rado a la Universidad desde 1584, de suerte que su régimen de estudios, 
horario conventual y otros pormenores tenían que estar acondicionados 
en cierto sentido a las exigencias de la vida universitaria. Las dificul- 
tades que en este aspecto podían surgir, se fueron superando con grande 
comprensión por parte de la autoridad mayor, que estableció unas 
prescripciones especiales, por las que debía regirse la vida del Colegio. 

Las primeras determinaciones en este sentido aparecen en el año 1593. 


Son obra del P. Provincial, Fray Juan de San Pablo. En ellas determina : 


« Primeramente, que se digan las Horas todas por la mafiana, 
después de la hora de oración, excepto los días de fiesta, en los 
cuales, a la hora de Misa Mayor [...] 

Dichas [Vísperas cantadas], sin ocuparse en otra cosa, se re- 
cojan a estudiar los colegiales, hasta la hora de comer[...] V los, 
días de lección, a la una digan Vísperas rezadas, después de 
las cuales irán a lección, y venidos de escuelas, hasta las cinco, 
tendrán la conferencia, o artículo... y se recojan en saliendo [de 
completas] a estudiar dos horas y luego digan Maitines, sin 
comunicar ni tratar unos con otros [...] 

Item, no habiendo lección por la maíiana, los estudiantes 
pasen alguna materia extraordinaria de las que no se leen en 
escuelas, de la que un día a la semanana den cuenta a su Maestro. 

Item, en escuelas, no se paseen los religiosos, ni negocien, sino 
en saliendo del aula se junten, sin poderse apartar para ir a la 
ciudad ni a otra parte, y todos juntos se vengan al Colegio, y 
ni más ni menos se vayan todos juntos del Colegio al aula. 

[..] Los domingos tengan siempre conclusiones y comiencen 


45 Catálogo, fol. I. Liber Provincialis, fol. 123". En el Capítulo provincial 
de 1592 fue elegido para III Definidor Provincial; substituto del I Socio para 
el Capítulo general, y I Socio del P. Provincial. 

49 Cfr. pag. OI. 

47 Liber Provincialis, fol. 123". En ese Capitulo fué nombrado II Definidor 


Provincial. 
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después de Visperas y duren por espacio de tres horas cada 
vez... 

Item, que oigan lecciones en escuelas hasta la Pascua del 
Espíritu Santo, o por lo menos hasta fin de mayo, leyendo los 
maestros propios ». 

« Todos los cuales mandatos, mando al P. Rector y religiosos 
deste Colegio guarden y cumplan como en ellos se contiene [...) 
En Salamanca, a 5 de octubre de 1593 años ».48 


Estas determinaciones fueron confirmadas ex integro por el P. Pro- 
vincial sucesor, Fray Gregorio Nacianceno en el mes de agosto de 1594. 
En 1595 añadió de su parte otras prescripciones, en las que llega a dis- 
pensar algunos puntos de la Constitución en beneficio de los estudiantes. 


Dice : 


« Primeramente, que por que haya más tiempo para estudiar 
y aprovecharse los Colegiales deste nuestro Colegio, no obstante 
que la Constitución hablando universalmente dispone que desde 
la Pascua de Resurreccion hasta la Cruz de setiembre se coma 
a las diez, que desde la dicha Pascua de Resurrección hasta la 
del Espíritu Santo non coman sino a las once [...] 

Item, por la misma razón, y porque no se pierda tanto tiempo, 
mando que la oración de la tarde desde la Pascua del Espíritu 
Santo hasta la Cruz de setiembre se tenga a las seis. 

Item, que todos los estudiantes vayan a las escuelas a oír las 
lecciones que los catedráticos lean aquella hora. V estas leccio- 


nes escriban todos y no otra cosa, so pena de privación de estu- 
dio perpetuamente ».49 


En el mismo año 1595, el Definitorio Provincial celebrado immedia- 
tamente después del Capítulo, promulgó tres determinaciones referentes 
a la materia de estudios, que leídas en la ültima sesión, fueron aprobadas 
por todos los capitulares. Dicen así : 


« Primeramente, se ha ordenado que los estudiantes de nues- 
tros Colegios, o sean artistas o teólogos, no saquen papeles de 
sermones mientras estudiaren y estuvieren en los dichos Cole- 
gios, ni por sí ni por otros, comprándolos, so pena de privación 
de estudio. De lo cual se hará escrutinio, como de todo lo demás 
en las visitas. 

Item, que los Maestros de estudiantes no dicten ni hagan 
escrebir a los estudiantes teólogos, sino que lean por algün 
autor de los modernos, so pena de privación de oficio. 


48 Liber Conventualis, fol. 211V, 
49 Liber Conventualis, fol. 227. 
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Item, que por ningün caso en verano salgan los estudiantes 
de Salamanca para pasar y estar en otros conventos, sino que 
en aquel tiempo tengan sus exercicios y lo demás, para lo cual 


no los ocuparán, pues la Religión los pone allí para fin de que 
salgan aprovechados ».59 


Se ve claramente reflejado en estas prescripciones el espíritu del 
P. Gregorio Nacianceno, comprensivo, pero riguroso al mismo tiempo, 
como competía en los principios de la Reforma. No era posible transigir 
con los abusos de los Maestros de estudiantes, que sacrificaban a los 
alumnos a copiar al dictado sus explicaciones, ni con el peligro de disi- 
pación que se podía originar para los colegiales de Salamanca, saliendo 
durante los meses de verano a residir en otros conventos, no acomodados 
para residencia de estudiantes. 

Entre las elecciones hechas en el capítulo provincial de ese año, 1595, 
podemos constatar que es elegido para Vicerector del Colegio de San 
Lázaro el P. Francisco de Santa María, que sucede al P. Leonardo del 
Espíritu Santo.” 

Es Rector del Colegio en estos años el P. Juan de San Pablo, natural 
de Salamanca, elegido en 1594, al concluir su trienio de Provincial *? 
Residen más de veinte religiosos, que asisten en su mayor parte a las 
clases de la Universidad y cuyos nombres nos son conocidos a través 
de la matrícula universitaria. Los transcribimos en el Apéndice 11.5? 

3) Cuando comenzaba a encauzarse la vida de estudios en el Co- 
legio de San Lázaro, los Carmelitas sufrieron un grave contratiempo, que 
dio al traste con sus mejores proyectos, pero que a la larga les ocasionó 
grandes beneficios. El día 14 de enero de 1597 una tremenda inunda- 
ción del río Tormes arruinó casi por completo la iglesia y el Colegio 
de San Lázaro. El P. Francisco de Santa María, testigo presencial del 
hecho, lo refiere con estos detalles : 


«El año de 97, a 14 de enero, día de San Hilario, cargaron 
de tal manera las aguas que saliendo el Tormes de su madre 
cubrió la mitad de la puente y explayándose por todo el barrio 
no dejó casa donde no entrase, y en la nuestra subió hasta la 
última grada de la capilla mayor. Mudamos el Santísimo Sa- 
cramento en un arca sobre la iglesia que era lo más firme, acom- 


50 Liber Provincialis, fol. 1251. Firman las actas el P. Gregorio Nacian- 
ceno, como Provincial y los cuatro Definidores. 

51 Liber Provincialis, fol. 124f. 

52 Catdlogo, fol. I. 

58 Cfr. pág. 162. 
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pañándole la mayor parte de los religiosos, porque los demás 
quedaban recibiendo a los que querían guarecerse en nuestra 
casa... La ciudad, que en los años antecedentes no había per- 
mitido que entrásemos en ella porque no faltásemos al bene- 
ficio de aquellas almas y por no estrechar la vivienda a sus 
vecinos, señaló dos caballeros Comisarios que nos proveyesen en 
lo necesario, y para que minorada la creciente nos pasasen a 
la ciudad y repartiesen en los conventos graves de ella hasta 
que se hallase casa a propósito de nuestro albergue. A mi me 
cupo el insigne monasterio de San Agustín, con otros cinco 
religiosos, y el P. Maestro Antolínez que murió dignísimo Arzo- 
bispo de Santiago me recogió con gran caridad en su celda bien 
necesitado de regalo por unas largas tercinas que había pade- 
cido. El gravísimo convento de San Esteban, de frailes domini- 
cos, recibió ocho, y los demás quedaron en San Lázaro con el 
P. Fray Juan de San Pablo, Rector que a la sazón era, para 
cuidar de él y sacar el agua de las oficinas bajas reducido el 
Tormes a su cauce ».54 


En un principio, no se les había permitido a los Carmelitas hacer la 
fundación dentro de los muros de la ciudad. Ahora, no quisieron po- 
nerse a reparar su primitiva morada. Prefirieron abandonarla, ante los 
gravísimos daños ocasionados a la fábrica del edificio. Pidieron permiso 
a las autoridades civiles y eclesiásticas para entrar en la ciudad y fundar 
en su casco un nuevo monasterio. Las autoridades y provisores de la 
Diócesis, en sede vacante, apenados ante la desgracia de nuestros reli- 
giosos, les concedieron gustosos la licencia que solicitaban.?? 

Mientras se gestionaba y llevaba a cabo la compra de algún local, 
en el que se pudiese establecer el Colegio, nuestros religiosos estuvieron 
viviendo de prestado en una casa de la calle de Herreros, como se lee en 
un acta del traslado. Debió de ser en la casa de Alonso Manrique, 
muy bien relacionados con los descalzos de San Lázaro, a los que ayu- 
daba todas las semanas con alguna limosna y que vivía en esa calle, 
como sabemos por el Libro de Recibo y gasto.” 

Llegaron a buen término todas las gestiones y pudieron comprar un 
pequeño edificio cerca de la parroquia de Santo Tomé y que terminaba 


sR forma L UDIN 2 IO 

55 Memoria, fol. 11. « Entráronse en la ciudad con licencia de los Señores 
Provisores en sede vacante, por la mucha ruina que hizo el rio», dice el acta 
de traslado copiada en el Liber Conventualis, fol. 3IV. 

56 Liber Conventualis, fol. 3V : « Mudáronse de prestado a una casa en la 
calle de Herreros... ». 

57 Véase la nota 37. 
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en la calle Concejo, por el que la comunidad pagó 16.000 reales, con 
una ayuda económica prestada por el P. Provincial, Tomás de Jesús.*? 

La casa, además de pequeña, no se hallaba en buenas condiciones. 
El acta de traslado la califica como un mesoncillo pobre,% que no tenía 
capacidad para solucionar las necesidades y exigencias de un Colegio 
teológico. Los Superiores decidieron. comprar entonces unos locales 
anejos, propiedad y patrimonio de la ilustre familia de los Monroy. 
Como eran casa de mayorazgo, fue preciso recurrir a Madrid para efec- 


tuar la compra, a la que no se opusieron dificultades. Las casas costaron 
3.000 ducados, que se pagaron el día 12 de diciembre del año 1600.9! 


Compradas estas casas fue preciso hacer alguna reforma para acomo- 
darlas a convento. En los trabajos de acomodación y reparación se vi- 
nieron a gastar más de 30.000 reales.9? Concluídos todos los trabajos, 
la comunidad se trasladó de la casa de la calle de Herreros al nuevo 
edificio, en el que quedó instalado definitivamente el Colegio teológico. 
Se hizo el traslado un día de la infraoctava de los Reyes (dice el acta). 
La Memoria se contenta con decir que el traslado se efectuó en el mes 
de abril, del mismo año 1597.9? 


En el Capítulo provincial celebrado en el mes de mayo se nombró 
como Rector del nuevo Colegio al P. Blas de San Alberto. Por la grande 
devoción que éste tenía al Patriarca San Elías, el estudio teológico se 


58 Le iglesia de Santo Tomé había sido edificada en 1135, segün afirma 
MODESTO FALCON, Salamanca artistica y monumental, Salamanca 1867, lib. I, 
c. 6, p. 49. Tenía su entrada por la actual plaza de los Bandos, solar en el que 
en el siglo XVII se hacía la feria de setiembre. De esta iglesia no queda hoy 
apenas recuerdo. VILLAR Y Macías, Historia de Salamanca... II (cf. nota 34). 

59 Libro de Recibo y Gasto. El pago de esta cuenta se hizo antes de 1600. 
Las cuentas van firmadas por el P. Blas de San Alberto y los clavarios. 

60 Liber Conventualis, fol. 4V. « Mudáronse de prestado a una casa de la 
calle de Herreros y de allí a un mesoncillo pobre, que sale a la calle de Concejo ». 

61 Libro de Recibo y Gasto. Cfr. Reforma, I, lib. V, c. 17, p. 802, n. 6. Las 
casas de los Monroy habían sido reconstruídas en el siglo XVI. En ellas estu- 
vieron viviendo los Carmelitas cerca de dos aíios, hasta que se acomodó el 
hospital de San Lázaro para convento. Ibid. p. 801, n. 4. Cfr. AGUSTÍN DE 
LOS REVES, Dicho para la beatificacion de Santa Teresa, Biblioteca Mística 
Carmelitana, XIX, 174. Estas casas habían sido adquiridas por las Madres 
Carmelitas que no querían ceder sus derechos. Sobre el pleito y las dificultades 
suscitadas por todo esto, véase SILVERIO, Historia... IV, c. 17, pp. 511-512. 

62 La cifra es exacta, segün la Reforma, I, lib. V, c. 17, p. 802, n. 6 y el 
Libro de Recibo y Gasto, incluye las cuentas de pago de jornales a los alba- 
filles y otros obreros. 

63 Liber Conventualis, fol. 3T : « Transladóse a donde hoy está afio de 1597, 
un dia de la infraoctava de los Reyes ». Memoria, fol. 11 : « Se pasó el Colegio 
al sitio en que hoy está, tomándose la posesión por el mes de abril... ». Ambos 
documentos se refieren a un mismo hecho, pero a distinta fecha. El Liber Con- 
ventualis se refiere sin duda a la fecha de salida de San Lázaro, r4 de enero; 
la Memoria a la fecha en que se tomó posesión del nuevo edificio en la Calle 


de Concejo. 
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puso bajo el título y la advocación del Gran Profeta, Padre de la Re- 
forma Carmelitana. El Colegio de San Elías iniciaba entonces la carrera 
teológica, que había de llevarle a una meta de prestigio aún no superada. 

4) El curso escolar de 1597 se inauguraría, como de costumbre, el 
día de San Lucas, 18 de octubre. Un año más tarde se celebraba Capí- 
tulo provincial en el convento de Valladolid. En la sesión celebrada el 
día cuatro de octubre fue nombrado Vicerector del Colegio Salmanti- 
cense el P. Ildefonso de la Madre de Dios.** 

Los estudiantes seguirían frecuentando las clases de la Universidad, 
como lo habían hecho durante su residencia en San Lázaro. Al mismo 
tiempo ofan las lecciones que los profesores de la Orden daban en el 
Colegio. Conocemos unas determinaciones hechas en ese mismo afio de 
1599 por el P. Tomás de Jesús, Provincial, en el Colegio de San Elías, 
en las que se provee sobre la mejor organización de la vida de estudios. 
Dice así: : 


«Habiendo visitado este nuestro Colegio de Salamanca, me 
pareció sería servicio de Nuestro Sefior resumir aquí las actas 
y ordenaciones de Nuestros Padres Provinciales pasados y aña- 
dir algunas que me parecieron convenientes para el buen go- 
bierno de este Colegio : 

Primeramente, acerca de los estudios ordenamos que los reli- 
giosos vayan a sus dos lecciones por la tarde, como han ido 
hasta aquí, y que nadie falte a ellas, ni deje de escribir (esto 
segundo si no fuere con licencia mía o inevitable necesidad); y 
ansí mismo que todos los religiosos entren juntos y salgan 
juntos en el General, so pena de inobedientes a los que lo con- 
trario hicieren. 

Item, que en casa se lea una lección todos los días de nueve 
a diez y luego se tenga conferencia de diez a once, y que el 
Padre Rector no pueda impedir al Padre Maestro de estudiantes 
para que deje de cumplir con estas dos obligaciones, ni menos 
el dicho Maestro falte a estos dos ejercicios, si no es con nece- 
sidad urgente y entonces sea con licencia del Padre Rector. 

Item, que haya conclusiones cada domingo, y si el domingo 
fuere ocupado se tengan otro día antes o después, de suerte 
que se tengan cada semana, y encargamos al Padre Lector que 
ponga en esto gran cuidado. 

Item, que tengan cada año dos actos de las materias que 
hayan oído, si fuere posible, todos ; y el uno sea el día del glo- 
rioso Santo Tomás de Aquino y el otro el día que yo viniere a 
visitar. Y los que han de defender estos actos los señalará el 
Padre Lector, avisándome a mí primero. 


64 Liber Provincialis, fol. 126%. 
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Item, que en tiempo de ayuno, después de Completas, estu- 
dien todos dos horas, medidas con reloj de arena. 

Item, que duren los estudios desde San Lucas hasta fin de 
curso, y que en ninguna manera se acaben antes.65 


Con este mismo fin de favorecer la vida de estudios reguló el P. To- 
más el horario del convento en lo referente el examen de conciencia, 
a la hora de la comida, las horas de las misas y otros actos comunes 
que podían entorpecer la buena marcha de un colegio universitario. 
Se buscaba, ante todo, que la labor de formación dentro del claustro 
pudiera acoplarse convenientemente con las exigencias de la Univer- 
sidad. Y que la asistencia a sus aulas no fuese un peligro de disipación 
para los estudiantes. 

Para las clases intra claustra se habían nombrado profesores propios, 
desde los afios en que el Colegio estaba en San Lázaro. En 18 de octu- 
bre de 1600 el definitorio Provincial nombró para profesor de teología 
al P. Juan Crisóstomo,? a quien en el año 1592 encontramos estudiando 
teología en el Colegio de San Lázaro, bajo el magisterio del P. Leonardo. 
En ese mismo afio (1600) es nombrado el P. Francisco de Santa María 
Rector del Colegio, en el Capítulo provincial celebrado en el convento 
de Valladolid.*” 

El día 2 de Agosto de 1601 se celebró definitorio Provincial en el 
convento de Toro (Zamora).* Entre otras cosas, se determinó el nú- 
mero de alumnos que debían pasar al Colegio Salmanticense a cursar 
la teología, dando facultad al P. Provincial para que pudiese reponer 
cuatro o cinco si éstos fallaban por causa de mala salud. Se consignan 
los nombres de los admitidos a estudiar teología, que transcribimos en 
el Apendice I C. 

AI iniciarse el siglo XVII la vida de estudios quedaba perfectamente 
organizada en el Colegio de San Elfas. La experiencia de afios ante- 
riores había reafirmado las prescripciones particulares, en las que se 
determinaba un estilo de vida conventual propia, acomodada a las exi- 
gencias de la vida universitaria. No importa que aquellas determina- 
ciones de los Padres Provinciales no tuviesen ya fuerza de ley ni obli- 


65 Liber Conventualis, fol. 26V. 

66 Liber Provincialis, fol. 130Y. Fue nombrado también examinador de pre- 
dicadores. 

67 Liber Provincialis, fol. 126V : «En Rector del Colegio de San Elias de 
Salamanca, el P. fr. Francisco de Santa María ». 

68 Liber Provincialis, fol. 136-138. Era Provincial el P. Ildefonso de los 
Angeles. Asistieron los cuatro Padres Definidores. 
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gase su cumplimiento; lo importante era el estilo de vida y el sesgo que 
habfan dado a los estudios en el Colegio Salmanticense. 

Las Constituciones generales del afio 1604 recogieron algunas de estas 
determinaciones, dándoles carácter definitivo. Se determinaron con pre- 
cisión las obligaciones de los lectores, a quienes se les prohibe dictar 
desde la cátedra para que transcriban los alumnos. A éstos se les prohibe 
igualmente, como lo habían hecho ya los Provinciales de Castilla, « tras- 
ladar cartapacios de sermones, por sí, ni por otra persona ?. 

A pesar de estas prescripciones, y en contra igualmente de la deter- 
minación del Definitorio Provincial del día 4 de octubre de 1595, que 
prohibía a los lectores de teología dictar y hacer escribir a los estudian- 
tes, los lectores del Colegio de Salamanca siguieron la antigua costum- 
bre, de dar sus lecciones por los cartapacios. No determinaron un libro 
de texto, de entre los teólogos modernos, tal vez por la dificultad de 
acomodación para los alumnos.9? 

Una vez por semana, generalmente el domingo, se defendían las con- 
clusiones solemnes, que duraban por espacio de tres horas. No se admi- 
tía personas seglares ni generalmente religiosos de otras Ordenes o con- 
gregaciones. Eran actos de vida interna del Colegio. 

Se trataban cuestiones de teología escolástica, alternando con la reso- 
lución de casos de teología moral. Estas soluciones se mandaban fre- 
cuentemente escritas a los lectores de los Colegios universitarios de 
otras Ordenes. Más tarde, mediado el siglo XVII, se defendieron tam- 
bién conclusiones de tema bíblico. 

Fundamentalmente, así estaban organizados los estudios en el Colegio 
de San Elías. Los ejercicios escolares internos se alternaban con la asi- 
stencia a las clases de la Universidad, dando flexibilidad a la vida rigu- 
rosa y austera del monasterio. Los estudiantes Carmelitas iban po- 
niendo lentamente los fundamentos del prestigio teológico que más 
adelante habían de conseguir sus sucesores. 

Viven en el Colegio en estos años los religiosos más eminentes de la 
Provincia, lo que favorece indudablemente la buena marcha de la vida 
de estudios y de observancia. Nos encontramos con los nombres de 
Francisco de Santa María, Rector desde 1600, insigne historiador de la 
Reforma teresiana; con los Padres Juan Crisóstomo y Pedro de la Con- 
cepción, lectores de teología durante muchos años en el Colegio; con 
el Padre Blas de San Alberto, antiguo Rector de San Elías, ejemplarí- 
simo religioso y gran Maestro de novicios en Valladolid. 

$9 Memoria, fol. 15. Se afirma también en la Reforma, VII, lib. 28, c. 47, 


p. 263. Se supone lo mismo en otros documentos manuscritos referentes a los 
lectores del Colegio de San Elias. 


T 


EL COLEGIO SALMANTICENSE O.C.D. I49 


EL COLEGIO DE «SAN ELIAS» 
Y LA UNIVERSIDAD DE SALAMANCA 


La vida interna del Colegio de San Elías con relación a la Univer- 
sidad de Salamanca tiene dos etapas o fases distintas. La primera com- 
prende el hecho de la incorporación oficial del Colegio a la Univer- 
sidad, por la que aquél se constituye en la misma categoría de otros 
Colegios de religiosos. La segunda se puede describir a través de las 
matrículas de nuestros estudiantes, en las que se atestigua su contacto 
ininterrumpido con el ambiente universitario. 


1) Incorporación del Colegio a la Universidad. 


À) Ya nos es conocida la intención que tuvo el P. Gracián al fundar 
el Colegio de Salamanca, al calor de la célebre Universidad. Venía bus- 
cando para sus religiosos la ciencia acrisolada de sus Maestros, la disci- 
plina intelectual que reinaba en sus aulas, en una palabra, el caudal 
de doctrina que atesoraba dentro de sus muros. Estas intenciones las 
confiesa el autor de la Peregrinacion de Anastasio, cuando refiere el hecho 
de esta fundación. Para esto, el Colegio no podía quedar ajeno a la vida 
universitaria, ni sus alumnos podían alejarse de sus aulas. Había que 
crear un Colegio universitario. 

La Universidad de Salamanca, «la que mayor celebridad e importancia 
adquirió en la primera centuria de su existencia..., la que dió profesores 
a Alcalá, a la Sorbona, a Bolonia y a Coimbra..., la consejera de Pontí- 
fices y Reyes..., la que mejor representó el movimiento científico y lite- 
rario de los siglos XV y XVI..., la que dejó sentir su influencia en los 
Concilios de Basilea y Trento» — como dice Esperabé y Arteaga  — 
la que llenó el mundo con la fama de su nombre y mereció ser decla- 
rada en Viena el segundo de los Estudios Generales del orbe, agrupaba 
bajo su nombre diversas entidades y corporaciones, adscritas oficial- 
mente a su régimen de estudios. Al amparo de su prestigio vivían los 
Colegios Mayores y Menores, de tan glorioso historial en la ciudad del 
Tormes. Así, por ejemplo, el Colegio de San Bartolomé, el Colegio de 
Oviedo, el de Cuenca, el de Monte Olivete... los Colegios universitarios 
de las Ordenes religiosas, de Santo Domingo, de la Compañía de Jesús, 
de San Agustín, de la Merced, de San Francisco, etc. 


70 ENRIQUE ESPERABÉ Y ARTEAGA, Notas sobre la historia de la Universidad 
de Salamanca, Salamanca 1917, P. 4-5. 
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El Colegio de San Lázaro había sido creado para ser también un Co- - 


legio universitario. Así lo afirma el P. Agustín de los Reyes, su primer 
Rector, en el acta que redactó, solicitando la incorporación del Colegio 
a la Universidad, y que copiamos más adelante. El principal intento del 
Colegio de los Carmelitas en Salamanca era «tratar de letras ». Un com- 
plemento necesario y obligado de su erección, era lograr su incorpora- 
ción a la Universidad. A este fin el P. Gracián dió licencia al P. Rector 
el 27 de enero de 1584 para que efectuase la incorporación del Colegio 
a la Universidad, «en nombre de toda la Provincia y del dicho Colegio 
de San Lázaro. Dice el acta de concesión de la licencia : 


«Fray Hyerónimo Gracián de la Madre de Dios, Provincial 
de los Padres Carmelitas Descalzos de la Provincia de Castilla 
y Andalucía, por la presente doy licencia al Reverendo Padre 
Fray Agustín de los Reyes, Rector del Colegio de los Carmelitas 
Descalzos de Sant Lázaro de Salamanca, que en nombre de 
toda la Provincia y del dicho Colegio trate de incorporar este 
Colegio en esta Universidad de Salamanca, y para efecto desto 
haga todas las actas y escrituras y obligaciones conforme a 
constituciones de nuestra Provincia. En fe de lo cual di esta 
firmada de mi nombre y sellada con el sello de nuestro oficio. 
Fecha a veinte y siete de enero de mil y quinientos y ochenta 
y cuatro años. Fray Gerónimo Gracián de la Madre de Dios ».?1 


El P. Agustín de los Reyes redactó de su propia mano una solicitud 
de incorporación, que no sabemos si fue presentada, o no, al claustro 


de la Universidad. Dice así : 


«Jhs. M. Muy Ilustres Señores : Fiados de la merced que V. 
Sa. nos hace y atento que en este Colegio del Señor Sant Lázaro 
de los Padres Carmelitas Descalzos el principal intento es tratar 
de letras, y a V. Sa. pertenece alentar y favorecer a los que esto 
pretenden, suplicamos a V. Sa. nos mande admitir a los actos 
desta Universidad como hijos della, y repartirnos acto mayor y 
menor, como en los años atrás V. Sa. lo ha hecho, que de nuestra 
parte nos obligamos a acudir cada año con estos actos y exer- 
cicios con el mayor cuidado y suficiencia que nos fuere posible. 
Y en esto hará V. Sa. a este Colegio y todos recibiremos charidad. 
Fr. Agustín de los Reyes, Rector del Colegio de San Lázaro ». ?2 


11 Libros de Claustros. Claustro de la Rectoría del muy Ilustre Señor Don 
Diego de Alava. Año de 1583 a 1584, fol. 94°. 

7? Archivo de la Universidad de Salamanca, Ms. 2817. (Papeles relativos 
al Colegio de San Elías). 
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El documento no lleva fecha ni va acompañado de ninguna otra acla- 
ración. Creemos que es inmediatamente anterior al que se presentará 
al claustro de diputados en 3 de agosto de 1584. No sabemos tampoco 
si se presentó a las autoridades Universitarias. El único ejemplar que 
conocemos de esta petición se conserva en el Archivo Universitario de 
Salamanca, con algunos otros papeles del Colegio de San Elías. Juzga- 
mos no obstante, que si se presentó a la Universidad no fue tomado en 
consideración, tal vez por faltarle alguno de los requisitos impuestos 
para estos casos. (La aprobación y el poder de la Comunidad? En la 
petición siguiente, hecha por el P. Vicerrector, aparece concedido expre- 
samente este poder. 

Es natural que la licencia dada por el P. Provincial fuese aceptada y 
aprobada por la Comunidad de San Lázaro, que debía dar su consen- 
timiento y un poder para que sus estudiantes saliensen del convento a 
oir las lecciones en las aulas de la Universidad. En vista de esto, los reli- 
giosos del Colegio expidieron un documento oficial, autorizado por 
Andrés de Vargas, notario de la ciudad de Salamanca, en el que daban 
facultad a algunos religiosos de la Comunidad para pedir dicha incor- 
poración.”* 

Dada la ineficacia de la solicitud hecha por el P. Agustín de los Reyes, 
el P. Tomás de la Asunción, que era Vicerrector en San Lázaro y co- 
fundador del Colegio con el P. Gracián, presentó una nueva petición, 
solicitando la incorporación del Colegio a la Universidad. Juntamente 
presentó la licencia del P. Provincial y el poder que le habían otorgado 
los religiosos de la Comunidad : 


« Jesús, María : Muy Ilustres Señores : Fray Tomás de la Asun- 
ción, Vicerector del Colegio de San Lázaro de esta ciudad de 
Salamanca, en nombre de dicho Colegio por virtud de un poder 
que del tengo y licencia de nuestros Padre Provincial, pido y 
suplico a V. S. se nos haga caridad de mandarnos incorporar 
y escribir por uno de los Colegios desta Universidad, para que 
con su favor y amparo de V. S. este Colegio crezca en servicio 
de Nuestro Señor y letras para servir a su Magestad y a V. Sa. 


73 El texto de este poder no nos es conocido. Pero sabemos que existió y 
conocemos su contenido, ya que se presentó juntamente con la solicitud al 
Claustro de Diputados de 3 de agosto de 1584. Sabemos también por otros 
documentos, que estaba autenticado por Andrés de Vargas : « Item, así mesmo 
de parte de los dichos religiosos fue presentado un poder, signado de Andrés 
de Vargas, escrivano propio del númeno desta ciudad, otorgado a los catorce 
dias del mes de julio deste dicho año ochenta y cuatro y en favor de algunos 
religiosos del dicho monasterio de Sant Lázaro, para pedir la dicha incorpo- 
ración en claustro pleno o de diputados ». Libros de claustros, loc. cit., fol. 94". 
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Por tanto, suplico mande V. S. al bedel nos escriba en la tabla 
comün de demás Colegios incorporados en esta Universidad. 

V porque nosotros tenemos Constitución que nos manda, so 
pena de graves censuras, que no nos opongamos a cátedras, ni 
votemos las oposiciones dellas suplico a V. S. nos admita a 
este beneficio y merced sin obligación de votar en cátedras. 

Cuyas muy ilustres personas V. S. guarde Nuestro Sefior con 
aumento de estado en virtud y letras, como su Magestad puede 
y yo se lo suplico. Muy ilustres Sefiores. Capellán de V. S. fray 
Tomás de la Asunción ».74 


La petición del P. Tomás, con todos los documentos adjuntos, fue 
presentada y leída en el claustro de diputados, que se celebró el día 3 
de agosto, viernes, a las cinco de la tarde, del mismo año (1584). La 
reunión tuvo lugar en la capilla de San Jerónimo, como se acostumbraba. 
La presidió el Señor Rector, Diego de Alava. Asistieron a ella Juan de 
Herrera, Vicerrector, Francisco García Salazar, maestrescuela ; los Docto- 
res Diego de Veracruz, Cristóbal Bernal, Diego de Espino, Martín de 
Busto, Fray Luis de León, Cosme de Medina, Antonio Gallego y Enri- 
que Hernández; los Licenciados Diego de Tapia, Alonso de Villalva, 
Ruiz Díaz de Mendoza, Fray Francisco Machado, Pedro de Ortega, 
Juan de Sotomayor y el Secretario Gonzalo Meneses de la Porra. 

Por las mismas fechas, los Religiosos Mínimos de San Francisco de 
Paula habían presentado también una solicitud, pidiendo ser incorpo- 
rados igualmente a la Universidad, a la que hacen referencia las actas. 
Leídas y comentadas las solicitudes, el Claustro acordó encomendar este 
asunto a los Doctores Cristóbal Bernal y Fray Luis de León, comisio- 
nándoles el estudio del caso y dándoles plena potestad sobre él: 


« ... la dicha Universidad dixo que cometía y cometió lo pedido 
por los dichos Religiosos a los Sefiores Doctores Cristóbal Bernal 
y Fray Luis de León, para que sus ms. vean las dichas peticiones, 
licencias y poderes de los dichos Religiosos, así de los unos como 
de los otros, e vistos y entendidos refieran en otro claustro lo 
que acerca dello haya, juntamente con sus pareceres, para lo 
cual se les dio poder cumplido y en forma ad referendum como 
está dicho ». 5 


Fray Luis de León debía estar en muy buena relación con los Car- 
melitas. Por estos afios se le debió encomendar la preparación de la 


14 Libros de claustros, loc. cit., fols. 93V-94V. 
75 Ibid., fol. ga. 
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edición de los libros de la Madre Teresa, que vió la luz en Salamanca 
en 1588.75 Por eso, no se retrasó el tema de las solicitudes. Con el Dr. Ber- 
nal examinaría detenidamente todos los puntos de las peticiones, re- 
dactando el informe correspondiente, enteramente favorable a la incor- 
poración de ambos Colegios. 

El informe fue presentado en el claustro de diputados que tuvo 
lugar el día 27 de agosto, al que asistió, juntamente con los catedráticos 
antes referidos el P. Domingo Báñez. En este claustro se aceptaba y 
aprobaba la incorporación del Colegio de San Lázaro, en la forma en 
que había sido solicitada : 


«Incorporación de los Descalzos Carmelitas: Item, admitie- 
ron e incorporaron a los Religiosos Carmelitas Descalzos, segün 
y como incorporaron y admitieron a los dichos Religiosos Mí- 
nimos, y les hubieron por tales, incorporados y agregados a esta 
Universidad, para que de aquí adelante, como tal Colegio della, 
pueda gozar y goce de todos los privilegios e inmunidades, pre- 
rrogativas u exenciones, libertades y antelaciones que los demás 
Colegios deste dicho Estudio suelen y deben gozar, conforme a 
la dicha su antiguedad y tiempo de incorporación, con tanto 
que si no quisieran votar en cátedras, no sean forzados a ello, 
ni voten, como lo piden por su petición. 

Que no haya actos mayores para los dichos Colegios : 

Item, en cuanto a que se les den los actos desta Universidad, 
los unos y los otros [Mínimos y Carmelitas] la dicha Universi- 
dad y Claustro dixo que no había lugar, por cuanto no hay 
mas que diez actos mayores en este dicho Estudio, y los ocho 
están ya repartidos por la Universidad y otros Colegios más 
antiguos della, y así no quedan más que dos, los cuales se deben 
repartir entre los estudiantes de bonete desta Universidad. 

Y asílo juzgó y determinó este dicho claustro y con esto se 
acabó. Testigos unos y otros ».77 


En virtud de este reconocimiento, los estudiantes de San Lázaro co- 
menzaron a frecuentar las aulas de la Universidad. Aparecen por pri- 
mera vez inscritos en la matrícula oficial en el curso académico 1595- 
1596, como hemos dicho anteriormente. Asistirían igualmente a los de- 
más actos académicos, defensas solemnes de tesis y disputas, lecciones 
de oposición a cátedras y a los actos mayores y menores que regular- 


76 Los libros de la Madre Teresa de Jesus, fundadova de los monasterios de 
monjas y frayles Carmelitas Descalzos de la primera regla... En Salamanca, por 
Guillermo Foquel, 1588. 

17 Libros de Claustro, loc. cit., fol. 111V. El acta va firmada por el Señor 
Rector, Dn. Diego de Alava y por Bartolomé Sánchez, notario y Vicesecretario, 
que la autentica. 
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mente, por encargo de la misma Universidad, organizaban y desarrol- 
laban los estudiantes de los diversos Colegios. 

En los cursos sucesivos, se suspende la inscripción en la matrícula 
universitaria; pero, no podemos decir que nuestros estudiantes vivan 
ajenos al movimiento y a la vida de la Alma Mater. Sabemos que la 
Universidad incluso ayudó económicamente en determinadas ocasiones 
al Colegio de los Carmelitas. En 1616, el Colegio pidió limosna al Claustro 


E 


$ 
, 


de la Universidad, lo mismo que lo habían hecho los Religiosos Capu- 


chinos, los Agustinos Descalzos y los Mínimos. El claustro resolvió en 
28 de marzo concederles a cada uno 50 reales.” En forma parecida 
aprobó en votación secreta ayudar al Colegio de San Elías el día 9 de 
abril de 1618, concediéndoles de limosna cuatro ducados.” Lo mismo 
ocurre en otras varias ocasiones, que no es necesario reseñar. 


B) Por su condición de Colegio universitario, los estudiantes de San 
Elías, al mismo tiempo que gozaban de privilegios, tenían la obligación 
de asistir a las clases y a los demás actos que estaban determinados en 
el código especial que regía la vida de tales colegios. Por no haber cum- 
plido una de estas obligaciones, el Colegio fué castigado en 1618 con la 
desincorporación, perdiendo su carácter de Colegio Universitario. Leemos 
en el acta del claustro pleno, celebrado en el claustro alto de las Escuelas 


Mayores el día 28 de mayo de 1618, siendo Rector de la Universidad 


Juan Francisco Pacheco : 


«.. E luego se leyeron unos mandatos del Sr. Licenciado 
Guillermo de la Mota, del Supremo Consejo de su Magestad, 
del tenor siguiente : 

En la ciudad de Salamanca, a catorce días del mes de mayo, 
de mil y seiscientos y diez y ocho años, el Sr. Licenciado Gui- 
llermo de la Mota, del Consejo de su Majestad. Dixo que por 
no haber cumplido el Colegio de los Carmelitas Descalzos desta 
ciudad lo que por la cédula real se manda, y empezado a con- 
travenirlo, y al mandamiento por su Magestad dado en virtud 
de ella, con no haber ido los estudiantes en persona del dicho 
Colegio a oír las lecciones de oposición de los opositores, decla- 
raba el dicho Colegio y Religiosos dél haber incurrido en las 
penas de la dicha real cédula y sin perjuicio del estado de la 
dicha Universidad que obliga a los conventos y Colegios no 
impedir a los Religiosos a acudir a escuelas a oír y votar, y 
del derecho e facultad que tienen el Rector y Maestrescuela 


78 Libros de Claustros, 1615-1616, fol. 3r. 
JDA. 017-1013, 910]1993/71 8 
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desta Universidad de empelerles a ello y de los mandamientos 
que tienen dados en ayuda de los dados por su Magestad para 
el cumplimiento de la dicha cédula. Daba y dió por desincor- 
porado de la dicha Universidad al dicho Colegio de Carmelitas 
y Religiosos dél, para todo lo que en su beneficio e provecho, 
quedándolo para los cargos y obligaciones que tienen de cum- 
plir las Constituciones y Estatutos de la dicha Universidad. 
V les declara y da por privados de oír en las escuelas y de los 
actos y argumentos que tienen en la dicha Universidad y de 
todas las prerrogativas y emolumentos que tienen della, y por 
extraños de la dicha Universidad. E mandó al Rector, Maes- 
trescuela y Claustro della no admitan al dicho Colegio y Reli- 
giosos Carmelitas en la dicha Universidad a ninguna de las di- 
chas cosas, so pena de cien mil maravedís para la cámara de 
su Magestad, en que incurran las personas particulares del dicho 
Cuerpo que consintieren expresa o tácitamente. V que este auto 
se notifique al Rector y convento del dicho Colegio y al dicho 
Rector, Maestrescuela y Claustro desta Universidad, e se ponga 
traslado dél en los libros della, para que se guarde y cumpla 
como en él se contiene. V así lo mandó y sefialó ante mi, Juan 
de Piña ».80 


AI dia siguiente de dado este decreto, el secretario se lo presentò y 
leyó al Padre Rector del Colegio de San Elías, Fray Luis de la Madre 


de Dios, el cual lo firmó como admitido y enterado de lo que en él se 


disponía, afíadiendo que daría cuenta a su Magestad de tal disposición.?! 


En la misma ocasión y por idéntica causa fueron desincorporados 
otros Colegios universitarios, entre ellos el de los Trinitarios Descalzos *? 
] de los Religi Franci e EP l di 
y el de los Religiosos Franciscanos. claustro pleno, se dio por 
enterado de esta disposición y acordó que se llevase a cumplimiento, 
para lo cual determinó que se notificase al mayordomo, a los bedeles de 
las conclusiones y al sacristán de la capilla, para que lo Ilevasen a efecto.84 


3) Salvando la rectitud de la decisión del Consejo de su Majestad, 
parece que la pena fue excesivamente rigurosa, comparada con la gra- 


80 Ibid., 1617-1618, fol. 54f. 

81 Ibid., fol. 5417 : «En Salamanca, a quince de mayo de mil y seiscientos 
diez y ocho años. Yo el presente secretario notifiqué este auto a Fr. Luis de 
[la] Madre de Dios, Rector del dicho Colegio, el cual dixo que da por oído el 
dicho auto y que darà cuenta a su Magestad de lo dicho en el contenido. y lo 
firmò, fr. Luis de [la] Madre de Dios. Juan de Piña. Concuerda con el original. 
Juan de Pifia». 

82 Libros de Claustros, fol. 54Y. 

83 Ibid., fol. 54V-557. 

84 Ibid., fol. 557: «La Universidad, habiendo oído y entendido. los dichos 
mandatos, acordó se guarden y cumplan y se notifique al mayordomo, bedeles 
de conclusiones y sacristän de la capilla, para que tengan cumplido efecto ». 


156 FR. ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN, O.C.D. 


vedad de la culpa, máxime si no habían existido reincidencia ni otros 
antecedentes culpables, como parece no existieron. Por eso, los Colegios 
desincorporados, dadas sus razones, o sus excusas, pidieron pronto la 
reincorporación. El 23 de agosto de 1616 la pedían los Clérigos Menores, 
desincorporados por parecidos motivos.% El 27 de noviembre del 1618 
la pedían igualmente los Padres Trinitarios.® Lo mismo hicieron el día 
3 de diciembre del mismo año (1618) los Padres Franciscanos, presen- 
tando bula para no votar en la oposición a cátedras.*” 

El 30 de diciembre de 1618 se dió a conocer en claustro pleno la 
petición de los Carmelitas de San Elías, cuyo texto no conocemos, en 
la que solicitaban se les reconociese nuevamente como incorporados a 
la Universidad. Se hizo acta de lo acordado que dice así : 


« En la ciudad de Salamanca, domingo, a las diez de la mafiana, 
que se contaron treinta días del mes de diciembre, fin de aíio, 
de mil y seiscientos diez y ocho afios, de juntaron al Claustro 
pleno, dentro de la cuadra alta de las Escuelas mayores [...] 

Petición de Carmelitas, sobre estar desincorporados : 

Luego se leyó una petición del Colegio de los Carmelitas 
Descalzos, en que piden ser admitidos al gremio de la Univer- 
sidad y haciéndoles la merced que esperan en orden al servicio 
de Dios, de Nuestro S., y que la Universidad, no obstante lo 
que dejó mandado el Sr. Licenciado Guillermo de la Mota, sin 
que sean obligados a votar en las cátedras, conforme a lo que 
por sus leyes se dispone. 

Son admitidos : La Universidad, habiendo tratado y conferido 
y votado, atendiendo la prohibición, pasando (?) por el Maestro 
de San Francisco sobre lo mismo, acordó de volverles a admitir. 
Así se les volvió a admitir a su incorporación y agregación a 
la Universidad. V que dello se dé cuenta a los Sefiores del Con- 
sejo y cuando se acabó el acta ».88 


La resolución favorable del claustro dejaba abiertas nuevamente las 
puertas de la Universidad a los estudiantes de San Elías. Al mismo 
tiempo se respetó su petición especial, sobre dispensa de votar en cá- 
tedras, como se había respetado también para los Padres Franciscanos. 
La vida universitaria quedaba nuevamente encauzada en nuestro Co- 
legio, que tal vez no había interrumpido durante ningün curso su asis- 
tencia a las aulas. 


85 Ibid., 1615-1616, fol. 2T. La petición fue concedida en el claustro cele- 
brado el dia 22 de setiembre del mismo año (fol. 6V). 

86 Ibid., 1618-1610, fol. 7Y y fol. 4. 

87 Ibid., 1618-1619, fol. 10. 

88 Ibid., 1618-1619, fol. 18V. 
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Aparece un factor a primera vista extraño en la vida universitaria del 
Colegio de San Elias y en su relacién con la Universidad. Hasta antes 
de 1635 no parecen inscritos los estudiantes más que en dos matrículas. 
€Puede pensarse que en los cursos no matriculados no asistían a las 
clases?... Creemos que no. El Colegio se designaba siempre como Co- 
legio Universitario. Y en las determinaciones que dio para su régimen 
interno el P. Tomás de Jesás para los años 1598-1601, en que no apa- 
rece ninguna matrícula de estudiantes carmelitas, se supone expresa- 
mente que los estudiantes asistían a las clases de la Universidad y que 
seguirían frecuentando sus aulas. ¿Por qué no están inscritos en todos 
los cursos?... Creemos que entonces no se tenía mucho cuidado de 
hacer las inscripciones en la matrícula. Máxime, cuando los estudiantes 
no aspiraban a grados, como ocurría con los del Colegio de San Elías. 


* 
* * 


El dia 3 de agosto de 1701 moría en el Colegio de San Elías el P. Juan 
de la Anunciación, General de la Congregación española (1694-1700), 
dos veces Definidor General (1682-1686; 1688-1691), dos veces Rector 
del Colegio de Salamanca (1679-1682; 1691-1694) y sin duda el que 
tiene la primacia entre todos los teólogos Salmanticenses. Su amplitud 
de trabajo, su profundidad de doctrina, su claridad de ideas, la con- 
nexión y unidad maravillosa que revela en todas las páginas de sus escri- 
tos, son cualidades y prerrogativas que no han sido aün superadas ni 
igualadas entre los teólogos Carmelitas.*? 

Con su muerte, el Colegio de Salamanca perdía al más eminente teó- 
logo y religioso que había morado dentro de sus muros. La vida uni- 
versitaria del Colegio seguirá su curso, como en afios anteriores. Poco 
a poco irá declinando, como iba declinando el prestigio de la misma 
Universidad. Aquella gloria de sus tiempos antiguos — tiempos mozos, 
los llama Esperabé y Arteaga ® — era cuestión de historia y de mero 
nombre. Se habían multiplicado tanto las cátedras, que habían perdido 
su eficacia en el campo de la enseñanza. La fuerza que se reparte y 
desparrama con exceso, llega pronto a extinguirse. 

Estos hechos nos obligan a no prolongar más nuestra relación ni 
anotar en los Apéndices las matrículas del Colegio de San Elías, poste- 


89 Memoria, fol. 118. Cfr. Libro de difuntos de la Congregación de España, 
fol. 65-66, y mi trabajo Los Salmanticenses... p. 64. 
90 E. ESPERABÉ Y ARTEAGA, Contestando a Unamuno (Salamanca 1930) p. 14. 
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riores a 1702, porque carecen de interés e importancia. Es cierto que 
viven aün en el Colegio teólogos de prestigio : El P. Antonio de S. Juan 
Bautista, último Salmanticense, el P. Pablo de la Concepción, etc. Pero, 
el comienzo del siglo XVIII marca una línea divisoria, que nosotros 
no queremos franquear. 


FR. ENRIQUE DEL S. Corazon, O.C.D. 


APÉNDICES 


Sin más pretensión que la documental, vamos a transcribir a conti- 
nuación, primero varias listas oficiales del Colegio salmanticense ante- 
riores a la matrícula del mismo en la Universidad (Apéndice I), y luego, 
las matrículas universitarias de los estudiantes de San Elías registradas 
en los libros oficiales de la Universidad (Apéndice II). 

Para completar el ensayo histórico que precede, advertimos a pro- 
pósito del Apéndice II, que el carácter tan complejo del texto de ma- 
trículas presenta una serie de problemas, que no nos incumbe a nosotros 
resolver en toda su amplitud. Sólo anotaremos algunos de los más 
sobresalientes y extraíios, que dicen relación más directa e íntima con 
la vida universitaria del Colegio de San Elías : 

I) Irregularidad : Parece extraño en primer lugar que el Colegio de 
San Elías, siendo un Colegio incorporado a la Universidad, no esté 
matriculado en todos los cursos: que su inscripción se omita con rela- 
tiva frecuencia y que no se indique nada sobre esto en los libros oficiales. 

La primera omisión notable es la que corre y comprende los años 
1595-1616. ; Puede decirse que en los aíios en que el Colegio no está 
matriculado, no asistían sus alumnos a las clases de la Universidad ? 
¿La omisión de la inscripción en la matrícula indica defecto de asisten- 
cia ?... Creemos que no. Y juzgamos incluso que los estudiantes Carme- 
litas asistían, por regla general, ininterrumpidamente a la Universidad, 
desde la incorporación del Colegio. 

En primer lugar, las Constitutiones generales de 1604 suponen expre- 
samente la existencia de Colegios en los que los estudiantes asisten a 
las aulas universitarias.! Esto sucede precisamente en los afios en que 
se ha suspendido la matrícula del Colegio Salmanticense, que es uno 
de los que nosotros creemos incluído en el texto de las Constituciones. 

Sabemos también que el Capítulo General de 1613 «ordenó que los 
estudiantes de Salamanca y Alcalá fuesen a oír sus lecciones a las 


1 «In aliis vero Collegiis — leemos — ubi scholastici pro audiendis lectioni- 
bus Academias petunt, cum eisdem incipiunt [cursum], sed in Pentecostem 
cursum absolvunt». Parte II, cap. 4. 


du 
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escuelas ».? Decisión que sería aprobada por al Capítulo Provincial de 
Castilla, celebrado en el convento de Valladolid el año 1615.3 La ma- 
trícula siguiente inmediata es de 1616-1617. 

Además de esto, las prescripciones particulares que dio el P. Tomás 
de Jesús, Provincial de Castilla, para el Colegio Salmanticense en 1598- 
1601, lo mismo que las que promulgaron sus predecesores (Juan de 
San Pablo, 1593, Gregorio Nacianceno 1594-1595), suponen también 
que los estudiantes asistían a las clases de la Universidad y prescriben 
dicha asistencia. Precisamente, en esos afios no aparece tampoco ma- 
triculado el Colegio en el registro universitario. 

2) Matrículas incompletas : Nos encontramos con diversas matrículas 
en las que no están anotados los nombres de todos los religiosos del 
Colegio de San Elías, y en las que expresamente hay algunos nombres 
omitidos. Véase los cursos 1694-95; 1695-96 ; 1697-08 ; 1699-1700 ; 
1701-1702. Otras matriculas las juzgamos incompletas, aunque no haya 
ninguna indicación expresa (véase curso 1675-1676 ; 1691-1692). 

A pesar de todo, creemos que también asistían a la Universidad los 
religiosos cuyo nombre no está copiado en la matrícula y que están 
incluídos en aquella designación genérica : y otros. Porque esto nos 
hace suponer, que no se tomaba muy en cuenta el anotar con gran 
precisión los nombres de los estudiantes, ni se ponía mucho cuidado 
en la redacción de la matrícula. Hasta podemos pensar, que lo mismo 
que no se anotaban los nombres de algunos religiosos, sin detrimento 
de su régimen universitario, en otras ocasiones se omitió hasta el con- 
signar la matrícula del Colegio. 

Hay que tener en cuenta que los estudiantes de San Elías no aspi- 
raban a adquirir los grados académicos. Para estos estudiantes no se 
urgía tan rigurosamente la inscripción en la matrícula universitaria, 
como se urgía para los que adquirían los grados. Así vemos, que con 
relación a todos aquellos Colegios que estaban en la misma categoría 
que el de los Carmelitas, se observan las mismas irregularidades en 
cuanto a su inscripción. 

3) Fechas de inscripción : Advertimos tambien que gran nümero de 
las matrículas estan inscritas en los últimos meses, o en el último mes 
del curso. Tampoco esto es una nota particular del Colegio de San 
Elías. Corrientemente, el Secretario de la Universidad se presentaba 
personalmente en los diversos Colegios universitarios y hacía la ma- 
tricula de los alumnos. En el Colegio se le facilitaba la lista de los reli- 
giosos, que se transcribía al libro oficial. Así, se ha incluído a veces 
algún hermano lego y hasta algún criado del convento. 

Este sistema estaba expuesto a omisiones. Si se practicaba solamente 
en los Colegios de alumnos que no aspiraban a grados, es cosa que no 
nos interesa mucho detallar, ya que sabemos que con esos asi se practi- 
caba. Ocurriria a veces, que así como la matrícula está hecha en el 


? Reforma, L. XIII, c. 34, p. 807, n. 8: [Se ordenó] que los estudiantes 
de Salamanca y Alcalá fuesen a oír sus lecciones a las Escuelas ». 
3 Liber Provincialis, fol. 170. 
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último mes del curso, así otras veces terminaba el último mes, sin que 
el Secretario, o el bedel encargado se presentase a hacer la matrícula. 

4) ¿Asistían todos los religiosos matriculados? En las matrículas de 
los Colegios de Religiosos están matriculados generalmente el Rector, 
el Vicerector, los Padres de la Comunidad y los estudiantes. Nos es 
muy difícil creer que asistiesen todos estos religiosos a las clases uni- 
versitarias. En el curso 1679-1680 está inscrito también el nombre de 
un fámulo del Colegio Salmanticense. 

En cuanto a la asistencia a las clases, juzgamos que no asistían todos 
los religiosos inscritos. Se les inscribía a todos, para que pudiesen gozar 
de los demás privilegios y ventajas que la Universidad concedía a los 
que a ella estaban incorporados. Por lo demás, la matrícula solía ha- 
cerse por la lista de los religiosos de la Comunidad. De aquí que apa- 
rezcan algunas anomalías en cuanto a los nombres incluídos : religiosos 
ancianos, enfermos, y a veces imposibilitados, que apenas podían salir 
de casa ni asistir a los actos de comunidad en el convento. 


Concluímos, que así como la omisión de la matrícula no supone falta 
de asistencia, particularmente en Colegios en los que ne se aspiraba a 
conseguir los grados académicos, así por el contrario, la inclusión de 
un nombre en la matrícula no indicaba tampoco la asistencia indefec- 
tible a las clases. Sabemos que las inscripciones oficiales no se llevaban 
con el rigor y la precisión con que se llevan en la actualidad. 


APENDICE I 


El Colegio Salmanticense en tres elencos oficiales de la Provincia 


A. El Colegio de S. Elías en 1589, según la lista enviada ese año al Capítulo 
provincial de Valladolid. 


P. F. Ildefonsus ab Angelis, Rector dicti Collegii, confessarius et praedi- 
cator 

P. F. Petrus a S. Maria, Vicerector, praedicator et confessarius 

P. F. Leonardus a Spiritu Sancto, Magister studentium, confessarius et 
praedicator 

P. F. Alfonsus ab Angelis, confessarius 

P. F. Antonius a Spiritu Sancto, confessarius 

P. F. Alfonsus a Conceptione. 


Fratres Choristae : 

Franciscus a Sancto Alberto, diachonus 
Petrus a Conceptione, diachonus 
Sebastianus a jesu, diachonus 

Elias a Sancto Martino, diachonus 
Franciscus a Sancta Maria, diachonus 
Petrus ab Annuntiatione, diachonus 
Bartholomaeus a Sancto Eliseo, diachonus 
Joseph a Sancto Joanne, diachonus 
Petrus ab Angelis, subdiachonus 
Petrus a Sancto Joseph, subdiachonus. 
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Fratres laici : 
F. Hieronymus ab Incarnatione 
F. Heliseus a Sancto Joanne 


F. Franciscus a Sancto Jacobo ».4 


B. El Colegio de S. Elias en 1592, segün la lista enviada ese afio al Capítulo 


provincial de Toro. 


P. Franciscus a Matre Dei, Rector 
praedicti Collegii, praedicator et 
confessarius 

P. Fr. Leonardus a Spiritu Sancto, 
Vicerector eiusdem Collegii, prae- 
dicator et confessarius et magister 
studentium 

P. Fr. Bartolomaeus a Sancto Eliseo, 
praedicator et confessarius 

P. Fr. Petrus ab Angelis 

P. Fr. Alphonsus a Conceptione, prae- 

dicator et confessarius 

Fr. Didacus a Santo Angelo 

Fr. Marcus a Spiritu Sancto 

Fr. Hieronymus a Matre Dei 

Fr. Petrus a Sanctis 

. Fr. Franciscus a Matre Dei 

. Fr. Didacus a Sancta Maria 


IEEE 


P. Fr. Josephus a Jesu Maria 
P. Fr. Martinus a Matre Dei 
P. Fr. Petrus a Sancto Cirillo. 


Fratres Choristae : 
Fr. Alphonsus a Matre Dei, diaconus 
Fr. Blasius a Jesu, diaconus 
Fr. Joannes a Jesu, diaconus 
Fr. Philippus a Jesu, diaconus 
Fr. Antonius a Jesu, subdiaconus 
Fr. Alphonsus a Cruce, subdiaconus 
Fr. Ludovicus a Resurrectione, sub- 
diaconus 
Fr. Gaspar a Jesu Maria, subdiaconus 
Fr. Joannes Chrysostomus. 


Fratres Laici : 
Fr. Thomas a Nativitate ».5 


C. Colegiales de S. Elías en 1601, según la lista de estudiantes destinados al 
Colegio por el Definitorio Provincial de Toro. 


«Item, fueron nombrados para el curso de teología, que se ha de comenzar 
este año en nuestro Colegio de Salamanca, primeramente los estudiantes del 
curso de Artes pasado de Segovia, que son los siguientes : 
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4 Liber Provincialis, fol. 172V. 
5 Ibid., fol. 174YV. 
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el Padre Fr. Benito de Santa María 

el Padre Fr. Joan de San Cyrillo 

el Padre Fr. Joseph de San Sebastián 

el Padre Fr. Pedro de San Francisco 

el Padre Fr. Joseph de la Encarnación 

el Padre Fr. Alonso de San Joseph 

el Padre Fr. Francisco de la Cruz 

el Padre Fr. Francisco del Sacramento 

el Padre Fr. Diego de San Joseph 

el Padre Fr. Joan de la Madre de Dios 

el Padre Fr. Antonio de la Encarnación 
Padre Fr. Joan de la Resurrección 

el Padre Fr. Antonio de la Madre de Dios 
el Padre Fr. Pedro de Jesüs María 

el Hermano Fr. Bartolomé de San Pablo 
el Hermano Fr. Francisco de Santa María 
el Hermano Fr. Diego de la Encarnación 
el Hermano Fr. Pedro de la Madre de Dios 
el Hermano Fr. Joan de San Alberto. 
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Así mismo, nombraron para el mismo curso de teología en Zaragoza al Pa- 
dre Fr. Diego de San Angelo, en Toro al Hermano Fr. Francisco de San Elías 
y en Salamanca al Hermano Fr. Francisco de Santa María ».6 


APENDICE II 
El Colegio Salmanticense en el Libro de Matriculas de la Universidad. 


Curso universitario 1595-1596 ` 


Es éste el primer curso en que aparecen matriculados los estudiantes Car- 
melitas. Son veinte alumnos. He aqui su matricula : 
« Collegio y monasterio de los Carmelitas Descalzos, extramuros desta 
ciudad de Salamanca. Matriculáronse a 11 de febrero de 1596 años, y 
hicieron el juramento que manda la Constituciôn : 


El P. Fr. Francisco de Santa Maria 

El P. Fr. Alonso de la Madre de Dios, presbitero 
El P. Fr. Hierónymo de la Anunciación, presbítero 
El P. Fr. Andrés de JHS María, presbítero 

El P. Fr. Hierónymo de Sant Eliseo, presbítero 
El P. Fr. Cristóbal de JHS, presbítero 

El P. Fr. Juan de la Cruz, presbítero 

El P. Fr. Sebastián de la Cruz, presbítero 

El P. Fr. Antonio de los Angeles, presbítero 

El P. Fr. Pedro de JHS, presbítero 

El P. Fr. Pedro de San Gabriel, presbítero 

El P. Fr. Pedro de Sant Cirilo, presbítero 

El P. Fr. Hierónymo de la Resurrectión, presbítero 
El P. Fr. Alberto de la Resurrectión, presbítero 

El P. Fr. Hierónymo de la Madre de Dios, presbítero 
El P. Fr. Juan de Sant Alberto, presbítero 

El P. Fr. Joseph de Sant Francisco, presbítero 

El P. Fr. Manuel de JHS, presbítero 

El P. Fr. Juan Damasceno 

El P. Fr. Angel de la Madre de Dios ».? 


Curso universitario I616-I617 : 


Hasta este curso, como hemos dicho ya, no aparecen nuevamente inscritos 
en la matrícula los estudiantes Carmelitas. Este año son 28 los estudiantes 
inscritos entre los que se destaca el primer autor del Curso teológico Salmanti- 
cense, Fray Antonio de la Madre de Dios: 


« Colegio de los Descalzos de Nuestra Señora del Carmen, a 1 de junio 


de ROTAR 
Fray Luis de la Madre de Dios Fray Pedro de la Concepción, teólogo 
Fray Antonio de la Madre de Dios Fray Jerónimo de la Madre de Dios, 
Fray Blas de San Alberto, teólogo teólogo 


AE E 
" Libros de matrículas, 1595-1596, fol. 15IV. 
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Fray Juan de San Cirilo, teólogo 

Fray Diego de San Angel, teólogo 

Fray Franciscode San Dionisio teólogo 

Fray Tomás de San Vicente, teólogo 

Fray Antonio de la Madre de Dios, 
teólogo 

Fray Antonio de San Eliseo, teólogo 


Fray Alonso de San Joseph, teólogo ` 


Fray Martín de Santísimo Sacramento, 
teólogo 

Fray José de Jesús María, teólogo 

Fray Julián de Jesüs, teólogo 

Fray José de Santa María, teólogo 

Fray Antonio de San Clemente, teó- 
logo 


Curso universitario 1635-1636 : 


Fray Francisco de San Joseph, teó- 
logo 

Fray José dela Encarnación, teologo 29 

Fray Luis de San Antonio, teólogo 29 

Fray Nicolás de San Alberto, teólogo 29 

Fray Andrés de San Alberto, teólogo 29 

Fray Mateo de la Virgen, teólogo 29 

Fray Juan Crisóstomo, teólogo 2° 

Fray Gabriel de la Madre de Dios, 
teólogo 29 

Fray Nicolás de Jesús María, teólogo 
29 

Fray Gaspar de la Encarnación, teó- 
logo 29 

Fray Juan Bautista, teólogo 29 ».8 


Son doce solamente los estudiantes matriculados, entre los que encontra- 
mos también el nombre del segundo autor del Curso Teológico Salmanticense, 


P. Domingo de Santa Teresa. 


«Colegio y monasterio de los Carmelitas Descalzos desta ciudad, a 


I de marzo, 1636: 


Fr. Gabriel de la Madre de Dios, Rec- 
tos, teólogo 

Fr. Diego de la Cruz, Vicerector, teó- 
logo 

Fr. Antonio de San Angelo, teólogo 

Fr. Pedro de la Cruz, procurador, teó- 
logo 

Fr. Diego de la Cruz, teólogo 


Curso universitario 1637-1638 : 


Fr. Fermín de Jesus María, teólogo 
Fr. Manuel de Jesüs, teólogo 

Fr. Juan de Espíritu Santo, teólogo 
Fr. Antonio de la Madre de Dios, teó- 

logo 

Fr. Domingo de Santa Teresa, teólogo 
Fr. Francisco de Jesüs María, teólogo 
Fr. Domingo de la Asunción, teólogo ».? 


Se eleva en este curso a 29 el nümero de estudiantes matriculados. Son dos 
los religiosos a quienes se les da el título de lector: al P. Domingo de Santa 
Teresa y al P. Francisco de Jesüs María: 


« Colegio de San Elías de la Orden de Nuestra Sefiora del Carmen Des- 
calzos, en 6 de hebrero de 1638 : 


Fr. Antonio de Jesüs, Rector, teólogo 

Fr. José de San Elías, Vicerector, teó- 
logo 

Fr. Francisco de Jesús María, lector 
de teología 

Fr. Domingo de Santa Teresa, lector 

Fr. Diego de San Angelo, teólogo 

Fr. Alonso de Santa María, teólogo 

Fr. Melchor de San Angelo, teólogo 

Fr. Blas de San Alberto, teólogo 

Fr. Miguel de la Encarnación, teólogo 

Fr. Diego de San Francisco, teólogo 


8 Ibid., 1616-1617, fol. 16V. 


Fr. Juan de la Madre de Dios, teólogo 
Fr. Pablo de San Bartolomé, digo de 
San Joseph, teólogo 
Fr. Bartolomé de San Pablo, teólogo 
Fr. Sebastián de la Purificación, teó- 
logo 
Fr. Juan de la Encarnación, teólogo 
Fr. Tomás de San Joseph, teólogo 
Fr. Juan de San Alberto, teólogo 
Fr. Alonso de la Concepctión, teólogo 
Fr. Miguel de San Joseph, teólogo 
Fr. Juan de Santa Teresa, teólogo 


9 Libros de matrículas, 1635-1636, fol. 13. 
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Fr. Pedro de Jesüs María, teólogo Fr. Pablo del Santísimo Sacramento, 
Fr. Antonio del Espíritu Santo, teó- teólogo 
logo Fr. Juan de San Joaquín, teólogo 
Fr. Joseph de la Madre de Dios, teó- Fr. Andrés de Santísimo Sacramento, 
logo teólogo 
Fr. Joseph de San Juan Bautista, teó- Fr. Francisco de San Alberto, teó- 
logo logo ».19 


Fr. Jerónimo de San José, teólogo 


Curso universitario 1648-1649 : 


Plantea la letra de esta matrícula una cuestión interesante : aparecen tres 
religiosos con el titulo de lector. Solamente había dos lectores, a lo sumo de 
teología escolástica. ; Se ensefiaba ya en Salamanca, como asignatura especial, 
la teología moral, o la Sagrada Escritura? El nümero de alumnos se mantiene 
prácticamente a la altura de la matrícula de hace diez aíios. 


«Colegio y monasterio de San Elias de la Orden de Nuestra Sefiora 
del Carmen, en 20 de octubre de 1648 : 


Fr. Juan de la Madre de Dios, Rector Fr. Andrés de San Joseph 
Fr. Diego de la Cruz, Vicerector Fr. Juan del Espíritu Santo 
Fr. Domingo de Santa Teresa, lector Fr. Juan de Santa Teresa 
Fr. Antonio dela Madre de Dios, lector Fr. Francisco de San Joseph 
Fr. Antonio de la Madre de Dios, lector Fr. Joseph de Santo Tomás 


Fr. Melchior de Jesüs María Fr. Phelipe de la Encarnación 

Fr. Juan Evangelista Fr. Jacinto de la Resurrección 

Fr. Diego de Santa Teresa Fr. Francisco de la Madre de Dios 
Fr. Eugenio de San Elías Fr. Lucas de Espíritu Santo 

Fr. Diego de Jesús María Fr. Pablo de Santa Teresa 

Fr. Pedro de los Angeles Fr. Francisco de los Santos 

Fr. Antonio de la Madre de Dios Fr. Pablo de la Anunciación 

Fr. Lucas de Jesús María Fr. Luis de Jesús ».11 


Curso universitario 1651-1652: 


No aparece matriculado el Rector del Colegio, que lo era el P. Juan de Jesús 
María, natural de Roa,!? ni aparece tampoco el nombre del P. Domingo de 
Santa Teresa, teólogo Salmanticense, que no creemos que se hubiese ausentado 
de Salamanca : 


«Colegio y monasterio de San Elías de la Orden de Nuestra Sefiora 
del Carmen de los Descalzos, en 11 de agosto de 1652: 


El Padre Fr. Nicolás de Jesús María, Fr. Francisco de Santa María, teólogo 


Vicerector Fr. Julián dela Madre de Dios, teólogo 
El Padre Fr. Antonio de la Madre de Fr. Fernando de Jesús, teólogo 
Dios, lector Fr. Juan de la Cruz, teólogo 
El Padre Fr. Bartolomé de la Ascen- Fr. Pedro de la Purificación, teólogo 
sión, teólogo Fr. Alonso del Espíritu Santo, teólogo 
Fr. Miguel de San Pedro, teólogo Fr. Diego de la Asunción, teólogo 


10 Ibid., 1637-1638, fol. r3IV. 

11 Ibid., 1649-1649, fol. 14V-157. 

12 El P. Juan de Jesús María fue Rector de Salamanca desde 1649 a 1652. 
Catdlogo, fol. 3. 
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Cristóbal de la Cruz, teólogo 
Pedro de San Hilarión, teólogo 
Martín de Santo Tomás, teólogo 
Manuel de la Resurrección, teólogo 
Bartolomé de San Hildefonso, teó- 
logo 

Antonio de Jesús María, teólogo 


Fr. Joseph del Espíritu Santo, teólogo 
Fr, Francisco de Santa Teresa, teólogo 
Fr. Matías de la Madre de Dios, teólogo 
Fr. Joseph de la Madre de Dios, teólogo 
Fr. Juan del Espíritu Santo, teólogo 
Fr. Martín de los Angeles, teólogo ».13 


POTRA 


Curso universitario 1653-1654: 


El Colegio de San Elias habfa cobrado ya un elevado prestigio en el campo 
teológico, con la publicación de los tres primeros volúmenes del Curso Teoló- 
gico. Esto parece acusarse en el elevado número de religiosos que han ingre- 
sado en la Orden y siguen los estudios en el Colegio Salmanticense : 


« Colegio y monasterio de San Elias de la Orden de Nuestra Señora 
del Carmen de los Descalzos, 10 hebrero 1654: 


Padre Fr. Nicolás de Jesús María, Fr. Pedro de la Madre de Dios 
Rector Fr. Miguel de los Reyes 

Padre Fr. Pablo de San Joseph, Fr. Joseph de San Alberto 
Vicerector Fr. Juan de la Encarnación 


El 
El 


Fr. Bartolomé del Santísimo Sacra- Fr. Francisco de Santo Tomás 
mento Fr. Joseph del Espirítu Santo 

Fr. Antonio de San Angelo Fr. Antonio de la Ascensión 

Fr. Gregorio de Cristo Fr. Gregorio del Espíritu Santo 

Fr. Domingo de Santa Teresa Fr. Francisco de Santa Teresa 

Fr. Antonio de la Madre de Dios Fr. Juan de la Encarnación 

Fr. Melchor de Jesús María Fr. Francisco de San Joseph 

Fr. Juan de la Concepción Fr. Jerónimo de la Concepción 

Fr. Andrés de San Anastasio Fr. Andrés de la Concepción 

Fr. Juan de San Alberto Fr. Benito de la Madre de Dios 

Fr. Andrés de la Madre de Dios Fr. Matías de la Madre de Dios 

Fr. Juan de San Joseph Fr. Diego de la Presentación 

Fr. Bartolomé de la Ascensión Fr. Juan de Jesús María 

Fr. Jerónimo de la Madre de Dios Fr. Juan de la Concepción 

Fr. Joseph de Santa Teresa Fr. Martín de los Angeles 

Fr. Joseph de la Madre de Dios Fr. Alonso de San Joseph 

Fr. Lorenzo de la Presentación Fr. Sebastián de San Joseph 

Fr. Bruno de la Encarnación Fr. Francisco de la Concepción 

Fr. Juan de la Purificación Fr. Francisco de San Joseph 

Fr. Antonio de Jesús María Fr. Manuel de San Andrés 

Fr. Juan de San Elías Fr. Juan de la Presentación 

Fr. Diego de Jesús María Fr. Juan de la Cruz 

Fr. Francisco de San Joseph Fr. Francisco de San Antonio ».14 

Fr. Juan de los Angeles 


Curso universitario 1656-1657 : 


« Colegio y monasterio de San Elfas de la Orden de Nuestra Sefiora 
del Carmen de los Descalzos, en 9 de junio de 1657 afios : 


El Padre Fr. Francisco de Jesús Ma- El Padre Fr. Blas de San Alberto, Vi- 
ria, Rector cerector 
13 Libros de matrículas, 1651-1652, fol. 17V-187. 


14 Ibid., 1653-1654, fol. 16IV. 
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El Padre Fr. Domingo de Santa Te- Fr. Juan de Jesús María, teólogo 


resa, lector Fr. Joseph de la Cruz, teólogo 
El Padre Fr. Andrés de la Madre de Fr. Francisco de Jesús María, teólogo 
Dios, lector Fr. Antonio de San Gerardo, teólogo 
Fr. Pedro de los Angeles, teólogo Fr. Domingo de Jesüs María, teólogo 
Fr. Bernabé del Espíritu Sancto, teó- Fr. Bernardo de Santa Ana, teólogo 
logo Fr. Francisco de San Joseph, teólogo 
Fr. Pedro de Santa María, teólogo Fr. Francisco de la Ascensión, teólogo 


Fr. Simón dela Madre de Dios, teólogo Fr. Joseph de San Jerónimo, teólogo 
Fr. Benito de la Madre de Dios,teólogo Fr. Antonio de Santa María, teólogo 
Fr. Juan de Jesús María, teólogo Fr. Agustín de la Concepción, teólogo 
Fr. Jerónimo de San Andrés, teólogo Fr. Nicolás de Santa María, teólogo 
Fr. Joseph de San Joaquín, teólogo Fr. Andrés de Santa María, teólogo 
Fr. Francisco de San Marcos, teólogo Fr. Francisco de San Joseph, teólogo 


Fr: Antonio de Jesús, teólogo Fr. Nicolás de la Encarnación, teótogo 
Fr. Diego de Santa Teresa, teólogo Fr. Alonso de la Madre de Dios,teólogo 
Fr. Roque de Santa Teresa, teólogo Fr. Pedro de la Cruz, teólogo 
Fr. Joseph de Santa María, teólogo Fr. Domingo de la Madre de Dios, teó- 
Fr. Ambrosio del Santísimo Sacra- logo 
mento, teólogo Fr. Pedro de Santa Teresa, teólogo 
Fr. Jerónimo de la Purificación, teó- Fr. Julián de Jesús María, teólogo 
logo Fr. Juan de Jesús María, teólogo 
Fr. Francisco de la Madre de Dios, . Fr. Felipe de Jesús, teólogo ».15 
teólogo 


Curso universitario 1658-1659: 


A partir de este curso, la matrícula del Colegio de San Elías parace más 
regular y uniforme. A la vez, en este curso es en el que mayor número de 
alumnos matriculados encontramos, lo mismo que en las dos matrículas si- 
guientes. Sin embargo, había comenzado a decaér y a eclipsarse el prestigio 
de la Universidad, que se encuentra ahora falta de verdaderas personalidades 
en el campo de la teología. Para la historia del Colegio de Salamanca, este 
curso inicia también un período de transición, en cuanto a la composición del 
Curso Teológico, en el que estaba empeñado y trabajaba todo el Colegio. Apa- 
rece, por primera vez, matriculado el gran teólogo, Juan de la Anunciación 


«Colegio de San Elías de Carmelitas. Descalzos, en 10 de diciembre 
de 1658: 


El Padre Fr. Gabriel de la Madre de Dios, Rector 
El Padre Fr. Francisco de la Concepción, Vicerector 
El Padre Fr. Gregorio de Cristo 

El Padre Fr. Blas de San Alberto, lector 

El Padre Fr. Andrés de la Madre de Dios, lector 
El Padre Fr. Antonio de la Madre de Dios 

El Padre Fr. Juan de la Concepción 

El Padre Fr. Gregorio de San Alberto 

El Padre Fr. Pablo de JHS María 

El Padre Fr. Jerónimo de San Andrés 

El Padre Fr. Juan de JHS María 

El Padre Fr, Antonio de Santa Maria 

El Padre Fr. Gregorio de los Santos 

El Padre Fr. Miguel de la Madre de Dios 


15 Ibid., 1656-1657, fol. 16V-17!, 
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El Hermo. 
El Hermo. 
El Hermo. 
El Hermo. 
El Hermo. 
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El Hermo. 
El Hermo. 
El Hermo. 
El Hermo. 
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Curso universitario 
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Pedro de los Santos 


. Juan de la Presentación 

. Cristóbal de la Cruz 

. Matías de Santo Tomás 

. Cristóbal de San Pablo 

. Ignacio de San Joaquín 

. Mariano[?] de Santa Teresa 
. Tomás de JHS 

. Juan de JHS María 

. Sebastián de San Joseph 

. Juan de la Concepción 


Antonio de la Concepción 
Diego de la Asunción 
Francisco de la Ascensión 
Tomas de la Madre de Dios 
Francisco del Santísimo Sacramento 
Juan de Jesús María 
Antonio de Santa Teresa 
Domingo de JHS. María 
Juan de la Presentación 
Mateo de la Cruz 

Juan de la Cruz 

Juan de la Anunciación 
Francisco de la Encarnación 
Luis de JHS 

Francisco de San Joseph 
Pablo [?] de JHS María 
Manuel de la Madre de Dios 
Joseph de la Visitación 
Joseph de la Madre de Dios 
Juan del Espiritu Santo 
Mariano [?] de la Purificación 
Joseph de Jesús María 
Francisco de San Antonio 
Francisco de Santa Teresa 
Juan Bautista 

Manuel de la Cruz 
Francisco de San Dionisio 
Joseph de JHS María 
Jerónimo de la Cruz 
Nicolás de la Presentación 
Joseph de Santa María ».16 


1660-1667 : 


« Colegio y monasterio de Nuestra Señora del Carmen, de los Descalzos 
en 10 febrero 1661 : 


El P. Fr. Juan de la Madre de Dios, El P. Fr. Joseph de la Madre de Dios 
Rector El P. Fr. Jerónimo de San Andrés 
El P. Fr. Francisco de la Concepción, El P. Fr. Juan de Jesüs María 
Vicerector El P. Fr. Alonso de la Madre de Dios 
El P. Fr. Blas de San Alberto El P. Fr. Miguel de la Madre de Dios 
El P. Fr. Juan[?] de la Concepción El P. Fr. Matías de la Madre de Dios 
El P. Fr. Andrés dela Madre de Dios El P. Fr. Gregorio de los Santos 
El P. Fr. Antonio de la Madre de EI P. Fr. Pedro de los Santos 
Dios El P. Fr. Juan del Espíritu Santo 


16 Ibid., 1658-1659, fol. 14V-15f. 
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El P. Fr. Juan de la Presentacion El P. Fr. Francisco del Santisimo Sa- 
El P. Fr. Juan de JHS Maria cramento 

El P. Fr. Francisco de Santa Teresa El P. Fr. Juan Bautista 

El P. Fr. Joseph de Santa Maria El P. Fr. Joseph de JHS Maria 

El P. Fr. Cristóbal de la Cruz El P. Fr. Antonio de Santa Teresa 
El P. Fr. Matías de Santo Tomás El P. Fr. Mateo de la Cruz 

El P. Fr. Cristóbal de San Pablo El P. Fr. Domingo de JHS. María 
El P. Fr. Ignacio de San Joaquín El P. Fr. Jerónimo de la Cruz 

El P. Fr. Manuel de Santa Teresa Hl P. Fr. Manuel de la Presentación 
El P. Fr. Tomás de JHS. El P. Fr. Juan de la Cruz 

El P. Fr. Sebastián de San Joseph El P. Fr. Juan de la Purificacion 
El P. Fr. Juan de la Concepcion El P. Fr. Juan de la Anunciación 
El P. Fr. Francisco de San Antonio El P. Fr. Luis de JHS. 

El P. Fr. Antonio de la Concepción El P. Fr. Gerónimo de San Joseph 
El P. Fr. Diego de la Asunción El P. Fr. Pedro de JHS Maria 

El P. Fr. Tomás dela Madre de Dios El P. Fr. Joseph dela Madre de Dios 
El P. Fr. Francisco de la Asunción El F. Pr. Joseph de la Visitación ».17 


Curso universitario 1662-1663 : 


La matrícula de este curso, en cuanto al número de alumnos, se mantiene 
al nivel de las de los dos cursos anteriores. En ella encontramos el nombre 
de religiosos eminentes en el campo de las ciencias, entre los que destaca el 
gran Salmanticense, Juan de la. Anunciación, que está concluyendo sus estu- 
dios de teología, comenzados en 1658. 


« Colegio de San Elías, convento de Nuestra Sefiora del Carmen descalzo, 
en 8 de henero, 1665: 


El Padre Fr. Antonio de la Madre de 
Dios, Rector 

Fr. Jerónimo de San Joseph 

Fr. Francisco de Santa María 

Fr. Gregorio de Cristo 

Fr. Melchor de JHS María 

Fr. Juan de la Concepción 

Fr. Andrés de la Madre de Dios 

Fr. Juan Alberto 

Fr. Juan de JHS María 

Fr. Francisco de San Joseph 

Fr. Jerónimo de la Purificación 
Fr. Domingo de la Madre de Dios 
Fr. Joseph de San Jerónimo 

Fr. Gregorio de San Alberto 

Fr. Pedro de los Angeles 

Fr. Gerónimo de la Madre de Dios 
Fr. Juan del Espíritu Santo 

Fr. Juan de San Antonio 

Fr. Joseph de Santa María 

Fr. Juan de la Anunciación 

Fr. Juan de los Reyes 

Fr. Miguel de la Natividad 

Fr. Martín de JHS María 

Fr. Francisco de JHS María 

Fr. Antonio de la Madre de Dios 


Fr. Sebastián de Santa Teresa 
Fr. Sebastián de JHS 

Fr. Manuel de los Santos 

Fr. Francisco de San Eliseo 

Fr. Pedro de Santa Teresa 

Fr. Damián de San Joseph 

Fr. Joseph de JHS María 

Fr. Juan del Santísimo Sacramento 
Fr. Gonzalo de JHS María 

Fr. Tomás de la Asunción 

Fr. Francisco de la Cruz 

Fr. Juan de Santa María 

Fr. Juan Bautista 

Fr. Ignacio de Santa Teresa 

Fr. Francisco de Santo Tomás 
Fr. Mateo de San Joseph 

Fr. Juan de la Madre de Dios 
Fr. Tomás de la Presentación 
Fr. Gabriel de la Madre de Dios 
Fr. Felipe de la Madre de Dios 
Fr. Miguel de San Angel 

Fr. Miguel de la Cruz 

Fr. Pedro de la Madre de Dios 
Fr. Gaspar de San Joaquín 

Fr. Joseph de la Resurrección ».18 


hdd rdg Fdo tu HX rud se De Duchesse Apea che 
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17 Ibid., 1660-1661, fol. 15IV. 
18 Ibid., 1662-1663, fol. 15V-16fT. 
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Curso universitario 1668-1669 : 


A juzgar por las matrículas existentes, comienza aquí el período más glo- 
rioso del Colegio de San Elías, que se mantiene hasta finales de siglo. Parece 
que la actividad científica del Colegio llegaba a su cima de saturación y ma- 
durez. Había contribuído a esto indudablemente la labor de los lectores pre- 
cedentes. La gloria de esta epoca está, por tanto, además de sus obras positi- 
vas, en haber sabido mantener el alto nivel de ciencia, de disciplina y de virtud 
que se vivía dentro de los muros del austero Colegio. 


« Colegio de San Elías de Carmelitas Descalzos. En 23 de diciembre 1668 : 


El Padre Fr. Antonio de la Madre de Dios, Rector 
El Padre Fr. Melchor de Jhs. María 

El Padre Fr. Pedro de los Santos 

El Padre Fr. Bartolomé de Jesüs 

El Padre Fr. Juan de San Alberto 

El Padre Fr. Lucas de Jhs. María 

El Padre Fr. Juan del Espíritu Santo 

El Padre Fr. Pedro de la Madre de Dios 

El Padre Fr. Juan de Jhs. María 

El Padre Fr. Juan de San Joaquín 

El Padre Fr. Joseph de Santa María 

El Padre Nicolás de la Presentación 

El Padre Fr. Juan de la Anunciación 

El Padre Fr. Torivio del Espíritu Santo 

El Padre Fr. Juan de la Concepción 

El Padre Fr. Francisco de San Joseph 

El Padre Fr. Juan de la Concepción 

El Padre Fr. Pedro del Santísimo Sacramento 
El Padre Fr. Diego de San Antonio ». 19 


Curso universitario 1674-1675: 
« Colegio de San Elías de la Orden del Carmen, en 7 de diciembre, 1674 : 


P. Fr. Andrés de la Madre de Dios Fr. Juan de la Anunciación 
P. Fr. Tomás de la Presentación, Vi- Fr. Joseph de Santa María 


cerector Fr. Tomás de la Anunciación 
Fr. Francisco de Jesús María Fr. Carlos de San Joaquín 
Fr. Fernando de la Ascensión Fr. Antonio de la Madre de Dios 
Fr. Juan de San Alberto Fr. Lorenzo de la Ascensión 
Fr. Juan del Espíritu Santo Fr. Bernardo de San Eliseo 
Fr. Francisco de San Joseph Fr. Joseph de la Madre de Dios 
Fr. Joseph de San Bernardo Fr. Francisco de la Presentación 
Fr. Andrés de Santa María Fr. Angel de Santa Teresa 
Fr. Pedro de Santa Teresa Fr. Antonio de San Joseph 
Fr. Miguel de San Angelo Fr. Gaspar de Santa Ana 
Fr. Cristóbal de San Joseph Fr. Valentín de la Cruz 
Fr. Andrés de la Cruz Fr. Ignacio de San Joaquín 
Fr. Francisco de San Alberto Fr. Manuel de la Resurrección 
Fr. Juan de la Presentación Fr. Francisco de la Madre de Dios 
Fr. Miguel de Jesús Fr. Andrés del Santísimo Sacramento 
Fr. Manuel de los Reyes Fr. Diego de San Joseph 


19 Ibid., 1668-1669, fol. 18V. 
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Fr. Pedro de Jesús María Fr. Cipriano de Jesús Maria 

Fr. Pedro de la Concepción Fr. Lucas de los Santos ».?? 


Fr. Juan de la Madre de Dios 


Curso universitario 1675-1676 : 


« Colegio de San Elías del Carmen Descalzo, en 10 de diciembre de 1675: 


P. Fr. Andrés de la Madre de Dios, Fr. Joseph de San Bernardo 


Rector Fr. Andrés de Santa María 
Fr. Tomás de la Presentación, Vice- Fr. Pedro de Santa Teresa 

rector Fr. Miguel de San Angelo 
Fr. Francisco de Jesús María Fr. Cristóbal de San Joseph 
Fr. Fernando de la Ascensión Fr. Andrés de la Cruz 
Fr. Juan de San Alberto Fr. Francisco de San Alberto 
Fr. Juan del Espíritu Santo Fr. Juan de la Presentación 
Fr. Francisco de San Joseph Fr. Miguel de Jesús ».21 


Curso universitario 1676-1677 : 


«Colegio de San Elías del Carmen Descalzo, a 26 de noviembre, 1676 : 


P. Fr. Agustín de la Anunciación, Fr. Juan Bautista 

Rector Fr. Domingo de la Santísima Trinidad 
P. Fr. Juan del Espíritu Santo Fr. Gregorio de San Hilario 
P. Fr. Francisco de Jesüs María Fr. Antonio de Santo Teresa 
P. Fr. Francisco de Santa María Fr. Manuel de la Purificación 
P. Fr. Jerónimo de San José Fr. Pedro de San Joseph 
P. Fr. Juan de la Concepción Fr. Matías de la Cruz 
P. Fr. Juan de San Alberto Fr. Juan de la Cruz 
P. Fr. Juan del Espíritu Santo Fr. Pablo de la Concepción 
P. Fr. Francisco de San Joseph Fr. Andrés del Espíritu Santo 
P. Fr. Juan de la Anunciación Fr. Lorenzo de Jesús María 
P. Fr. Tomás de la Anunciación Fr. Julián del Santísimo 
P. Fr. Miguel de Santa María Fr. Rafael del Santísimo 
Fr. Antonio de San Juan Bautista Fr. Francisco de la Madre de Dios 
Fr. Jerónimo de la Concepción Fr. Joseph de Santa Teresa 
Fr. Juan de San Joseph Fr. Pedro de la Concepción 
Fr. Juan de la Presentación Fr. Martín de Santa Teresa 
Fr. Cipriano de Jesús María Fr. Juan de San Joaquín 
Fr. Manuel de la Resurrección Fr. Martín de San Joaquín 
Fr. Pedro de la Concepción Fr. Alonso de la Concepción 
Fr. Joseph de la Purificación Fr, Francisco de la Visitación 
Fr. Juan de Santa María Fr. Juan de Santa Teresa ».?? 


Fr. Manuel de la Resurrección 


Curso universitario 1678-1679: 


« Colegio de San Elías del Carmen Descalzo, en [15] de noviembre, 1678: 


P. Fr. Agustín de la Anunciación, P. Fr. Juan del Espíritu Santo 
Rector P. Fr. Francisco de Jesús María 


20 Ibid., 1674-1675, fol. 15IV. 

21 Ibid., 1675-1676, fol. 20V. Juzgamos que esta matrícula está incompleta. 
Está escrita con el mismo orden que la del curso anterior y termina exacta- 
mente con el folio 20V. El folio 21 está en blanco, como si se hubiese reservado 
para copiar los nombres de los religiosos restantes del Colegio de San Elías. 

22 Ibid., 1676-1677, fol. r3tv. 


P. Fr. Francisco de Santa Maria 
P. Fr. Jerónimo de San Joseph 
P. Fr. Juan de la Concepción 
Juan de San Alberto 

Lucas de Jesús Maria 
Francisco del Espíritu Santo 
Francisco de San Joseph 
Juan de la Anunciación 
Tomás de la Anunciación 
Miguel de Santa María 


HE 


Curso universitario 1679-1680: 
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Antonio de San Juan Bautista 
Jerónimo de la Concepción 
Juan de San Joseph 

Juan de la Presentación 
Cipriano de Jesús María 
Manuel de la Resurrección 
Pedro de la Concepción 
Joseph de la purificación 
Juan de Santa Maria ».?3 


Desciende en este curso el nümero de alumnos. Es la primera matrícula en 
que el P. Juan de la Anunciación aparece como Rector del Colegio Salmanti- 
cense. Notemos además la anomalía que existe en esta matrícula, al estar tam- 


bien inscrito un criado del convento. 


« Colegio de San Elías del Carmen Descalzo, en r de marzo 1680: 


P. Fr. Juan dela Anunciación, Rector 
P. Fr. Joseph de Jesús María 

Fr. Manuel de Jesüs 

Fr. Juan de San Alberto 

Fr. Lucas de Jesüs María 

Fr. Juan Evangelista 

Fr. Juan del Espíritu Santo 

Fr. Francisco de Santo Tomás 


Curso universitario 1681-1682: 


« Colegio de Carmelitas Descalzos, en 20 de diciembre 1682 : 


El P. Fr. Juan de la Anunciación, 
Rector 

El P. Fr. Joseph de Jesús María, Vi- 
cerector 

El P. Fr. Antonio del Espiritu Santo 

El P. Fr. Juan de San Alberto 

El P. Fr. Lucas de Jhs. María 

El P. Fr. Joseph de la Madre de Dios 


Curso universitario 1682-1683: 


« Colegio del Carmen Descalzo, en 13 de noviembre de 1682 : 


Fr. Luis de Jesús María, Rector 
Fr. Antonio de Jesüs María, Vice- 
rector 

. Fr. Manuel de Jesüs 

. Fr. Augustín de la Anunciación 
r. Juan de San Alberto 


Hdi Hr 


28 Ibid., 1678-1679, fol. 9v. 
24 Ibid., 1679-1680, fol. 20V. 
25 Ibid., 1681-1682, fol. 19V. 
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Tomás de la Anunciación eT 
Miguel de Santa María : 
Antonio de San Juan [Bautista?] M 
Francisco de San Alberto $ 
Juan de San Joseph 
Manuel de la Resurrección 

criado 
Pedro Colino sro ».?4 


Miguel de Santa María NE 
Antonio de San Juan Bau- We 
tista 

Miguel del Espíritu Santo 

Francisco de Santa Teresa 

Juan de San Joseph 


El P. Fr. Francisco de San Alberto ».?5 
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Lucas de Jesùs 

Francisco de la Encarnaciòn 
Miguel de Santa Maria 
Antonio de San Juan Bautista 
Juan de Santa Teresa 

Pedro de la Anunciación 
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. Juan de San Joseph Fr. 
. Francisco de San Alberto Ef: 
. León de la Madre de Dios Fr. 
. Gabriel de San Joseph Fr. 
. Juan del Santísimo Sacramento E 
. Gabriel de Santa Teresa 


Curso universitario 1683-1684: 


Juan de la Cruz 

Lorenzo de la Ascensión 
Juan de Jesús María 

Diego de San Frencisco 
Juan del Espíritu Santo ».26 


« Colegio del Carmen Descalzo, en 13 de noviembre de 1683: 


. Fr. Luis de Jesús María, Rector Fr. 
. Fr. Antonio de Jesús María, Vice- Fr. 

rector Fr. 
Fr. Manuel de Jesùs Ef 


. Fr. Agustín de la Anunciación Fr. 
. Juan de San Alberto Fr. 
. Luis de Jesüs Fr. 
. Francisco de la Encarnación Fr. 
. Miguel de Santa Maria Fr. 
. Antonio de San Juan Bautista Fr. 
. Francisco de Santa Teresa Fr. 


. Pedro de la Asunción 


Curso universitario 1684-1685: 


Juan de San Joseph 
Francisco de San Alberto 
León de la Madre de Dios 
Gabriel de San Joseph 
Juan del Santísimo Sacramento 
Gabriel de Santa Teresa 
Juan de la Cruz 

Lorenzo de la Ascension 
Juan de Jesás Maria 

Diego de San Frencisco 
Juan del Espíritu Santo ».27 


« Colegio del Carmen Descalzo, en 12 de noviembre de 1684 : 


. Fr. Luis de Jesús Maria, Rector Fr. 


. Fr. Antonio de Jesüs Maria Fr. 
. Manuel de Jesüs Fr. 
. Augustín de la Anunciación Er 
. Juan de San Alberto Fr. 
. Luis de Jesùs Eg 
. Juan de la Encarnación Fr. 
. Miguel de Santa María Fr. 
. Antonio de San Juan Bautista Er 
. Juan de Santa Teresa Fr. 
. Pedro de la Anunciación Fr. 


Curso universitario 1686-1687 : 


« Colegio del Carmen de Descalzos, 


. Fr. Alonso de la Madre de Dios, Fr. 
Rector Fr. 
Fr. Bruno de la Encarnación, Vi- Fr. 


cerector Fr. 
Fr. Manuel de Jesús E 
Fr. Lucas de Jesús María Fr. 
Fr. Nicolás de la Presentación Fr. 


Fr. Juan de la Anunciación Fr. 


Domingo de San Joseph 


26 Ibid., 1682-1683, fol. 10IV. 


27 Ibid., 1683-1684, fol. 10°. 
28 Ibid., 1684-1685, fol. 8V. 
29 Ibid., 1686-1687, fol. 18IV. 


Juan de San Joseph 
Juan de San Alberto 
Leòn de la Madre de Dios 
Juan de San Joseph 
Manuel del Sacramento 
Gabriel de Santa Teresa 
Juan de la Cruz 

Lorenzo de la Ascension 
Juan de Jesús Maria 
Diego de San Frencisco 
Manuel[?] del Espíritu Santo ».?8 


en 20 de diciembre de 1686 : 


Luis de Jesüs 

Antonio de San Juan Bautista 
Francisco de Jesús María 
Gabriel de la Madre de Dios 
Francisco de Santa Teresa 
Francisco de San Alberto 

León de la Madre de Dios 
Sebastián del Espíritu Santo ».?? 
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Curso universitario 1688-1689 : 


« Colegio del Carmen Descalzo, en 20 de diciembre de 1688: 


R. P. Fr. Juan de Jesüs María, Rec- 
tor 
R. P. Fr. Bartolomé de Santa Te- 


resa, Vicerector 
. Fr. Manuel de Jesüs 
. Fr. Gonzalo del Espíritu Santo 


iù 
P 
Bo EX 
Er 


. Lucas de Jesús María 


. Francisco de la Encarnación 


Curso universitario 1689-1690 : 


Pr. 
Fr. 


Juan de Jesüs Maria 
Juan Bautista de la Madre de Dios 
Francisco de Santa Teresa 


. Cripriano de Jesús María 
Br. 
. Antonio de San Agustín 
Er. 


León de la Madre de Dios 


Gabriel de San Joseph ».30 


« Colegio del Carmen Descalzo en 14 de noviembre de 1689: 


Juan de Jesús María 

Francisco de Santa Teresa 
Francisco de Santa Teresa (sic) 
Cipriano de Jesús María 

León de la Madre de Dios 

Juan Bautista de la Madre de 


Fr, Francisco de la Encarnación 
Fr. Nicolás de la Presentación 
Francisco de Santa Teresa ».?? 


15 [de] noviembre de 1692: 


Fr. Pedro de la Asunción 

Fr. Francisco de la Madre de Dios 
lector Fr. Gabriel de San Joseph 
lector Fr. Gabriel de Santa Teresa 
Fr. Matías de San Joseph 

Fr. Gonzalo de la Cruz 

Fr. Andrés de la Encarnaciòn 
Fr. Manuel de la Resurrecciôn ».33 


R. P. Fr. Juan de Jesús María, Rector Fr. 
R. P. Fr. Bartolomé de Santa Teresa, Fr. 
Vicerector Fr. 
P. Fr. Manuel de Jesús Fr. 
P. Fr. Gonzalo del Espíritu Santo Fr. 
P. Fr. Lucas de Jesüs María Ff: 
P. Fr. Francisco de la Encarnación Dios ».51 
Curso universitario 1691-1692 : 
« Colegio de San Elías de el Carmen Descalzo, en 20 de diciembre de 
1691 : 
P. Fr. Juan dela Anunciación, Rector P. 
P. Fr. Francisco de la Madre de Dios pz 
P. Fr. Lucas de Jesús María Pr. 
Curso universitario 1692-1693: 
« Colegio del Carmen Descalzo, en 
P. Fr. Juan de la Anunciación, Rector P. 
P. Fr. Francisco de la Madre de Dios, Pi 
Vicerector 122 
P. Fr. Manuel de Jesüs P. 
P. Fr. Lucas de Jesüs María P 
P. Fr. Francisco de la Encarnación 1g- 
P. Fr. Nicolás de la Presentación Pp. 
P. Fr. Francisco de Santa Teresa p 
30 Ibid., 1688-1689, fol. 20IV, 
31 Ibid., 1689-1690, fol. IIS. 


32 Ibid., 1691-1692, fol. 21T. Juzgamos que está incompleta esta matrícula 
y que en ella se han omitido los nombres de otros religiosos de San Elías. La 
matrícula termina el folio. No hay ninguna matrícula más. Se ve en las ülti- 
mas líneas la prisa con que está copiada, por la letra defectuosa que ha hecho 
el secretario. Tal vez por eso, no anotó los nombres restantes. 


33 


Ibid., 1692-1693, fol. 12V. 
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Curso universitario 1693-1694 : 


" 


«Colegio del Carmen Descalzo en 13 [de] noviembre de 1693: 


P. Fr. Juan de la Anunciación, Rector P. Fr. Nicolás de la Presentación 

P. Fr. Francisco de la Madre de Dios, P. Fr. Francisco de Santa Teresa 
Vicerector P. Fr. Pedro de la Asunción 

P. Fr. Manuel de Jesüs P. Fr. Francisco de la Madre de 

P. Fr. Lucas de Jesüs Dios ».34 


Curso universitario 1694-1695 : 


«Colegio del Carmen Descalzo en r3 de octubre de 1694: 


P. Fr. Cristóbal de San Joseph, Rector Fr. Antonio de la Madre de Dios 


P. Fr. Jacinto de Jesüs María Fr. Juan de la Presentación 

Fr. Lucas de Jesús María Fr. León de la Madre de Dios 

Fr. Juan de Jesüs María Fr. Gabriel de Santa teresa y otros 
Fr. Francisco de Santa Teresa muchos ».35 


Curso universitario 1695-1696 : 


« Colegio de Nuestra Señora del Carmen descalzo en 14 [de] noviembre 


de 1695: 
P. Fr. Cristóbal de San Joseph, Rector Fr. Juan de Jesús María 
Fr. Jacinto de Jesüs María Fr. Miguel del Espíritu Santo 
Fr. Lucas de Jesüs María y otros ».36 


Curso universitario 1696-1697 : 


«Colegio de Nuestra Sefiora del Carmen Descalzo, en primero de di- 
ciem bre de 1696: 


R. P. Fr. Juan de Jhs. María, Rector P. Fr. Francisco de Santa Teresa 
R. P. Fr. Antonio de San Juan Bau- P. Fr. Cristóbal de San Joseph 
tista, Definidor P. Fr. Antonio de la Madre de Dios 
P. Fr. Jacinto de Jhs. María, Vice- Fr. Juan de la Presentación 
rector Fr. León de la Madre de Dios 
P. Fr. Lucas de Jhs. María Fr. Juan de la Madre de Dios, secre- 
P. Fr. Miguel del Espíritu Santo tario ».37 


Curso universitario 1697-1698 : 


«Colegio del Carmen Descalzo, en 10 de noviembre de 1697: 


P. Fr. Pedro dela Concepción, Rector P. Fr. Lucas de Jesüs María 
P. Fr. Juari de la Resurrección P. Fr. Antonio de San Juan Bautista 


34 Ibid., 1693-1694, fol. 6V. 
39 Ibid., 1694-1695, fol. 6r. 
36 Ibid., 1695-1696, fol. 11V. 
37 Ibid., 1696-1697, fol. 7r. 
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P. Fr. Miguel del Espíritu Santo P. Fr. Juan de la Presentación 
P. Fr. Francisco de Santa Teresa P. Fr. Juan de Jesüs María y otros 
P. Fr. Cipriano de Santa Teresa religiosos ».93 


Curso universitario 1698-1699 : 


« Colegio de Nuestra Señora del Carmen Descalzo en r3 de noviembre 


de 1698 : 
Ro. P. M. Fr. Pedro de la Concepción, Fr. Cipriano de Jhs. María 
Rector Fr. Juan de Jhs. Maria 
Fr. Agustín de la Resurrección, Vice- Fr. Gabriel de Santa Teresa 
rector Fr. Nicolás de Jhs. Maria 
Fr. Lucas de Jhs. Maria Fr. Juan de San Anastasio 
Fr. Antonio de San Juan Bautista Fr. Juan de San Antonio ».3? 
Fr. Francisco de Santa Teresa 


Curso universitario 1699-1700 : 


« Colegio de Carmelitas Descalzos en 18 de noviembre de 1699 : 


Ro. P. Fr. Pedro de la Concepción, Fr. Gabriel de Santa Teresa 


Rector Fr. Juan de San Anastasio 
P. Fr. Agustín de la Ressurreción Fr. Jerónimo de Jhs. Maria 
P. Fr. Bernabé de la Madre de Dios Fr. Juan de San Antonio 
Fr. Francisco de Santa Teresa Fr. Pedro de San Joseph 
Fr. Joseph de la Madre de Dios Fr. Miguel de la Virgen y otros mu- 
Fr. Alonso de la Concepción chos religiosos ».% 


Curso universitario 1701-1702: 


«Colegio del Carmen Descalzo en 17 de noviembre de 1701: 


Padre Fr. Juan de la Madre de Dios, Fr. Francisco de Santa Teresa 


Rector Fr. Francisco de San Alberto 
Padre Fr. Diego de San Joseph, Vice- Fr. Joseph de la Madre de Dios 
rector Fr. Pedro de la Concepción 
Padre Fr. Diego del Espíritu Santo Fr. Alonso de la Concepción 

Fr. Juan del Santísimo Sacramento y otros muchos ».1 


FR. ENRIQUE DEL spo. CORAZÓN, O.C.D. 


38 Ibid., 1697-1698, fol. 137. 

39 Ibid., 1698-1699, fol. 8V-9T. 

40 Ibid., 1699-1700, fol. 12V-137. 

41 Ibid., 1701-1702, fol. 127. Falta el libro de matrículas correspondiente al 
curso 1700-1701 por lo que no sabemos si en ese curso estàn matriculados los 
estudiantes de San Elias. 
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LA MÉDITATION 
CHEZ SAINT JEAN DE LA CROIX 


Le titre de cette note pourrait donner l'impression d'une gageure. 
En effet, jamais S. Jean de la Croix n'a traité le sujet ex professo. 
S'il le touche à plusieurs reprises, c'est toujours en passant ; on dirait 
qu'il ne veut pas s'y attarder, tellement il est pressé d'arriver à la 
contemplation. La méditation n'est qu'un stade initial et provisoire 
qu'il faut dépasser au plus tót. Pourquoi donc s'y arreter? D'ailleurs 
le saint Docteur ne pense pas devoir rien apporter de nouveau en ce 
domaine. Il le laisse entendre assez clairement dans le prologue du 
Cantique spirituel: «Il y a beaucoup d'instructions écrites pour les 
commençants ».! Aussi, méme dans l'ouvrage méthodique de la Montée, 
son regard sera-t-il concentré sur les âmes qui « commençant le chemin 
de la vertu, et Notre-Seigneur les voulant mettre en cette Nuit obscure, 
afin de passer par là à l'union divine »? ont tellement besoin d'une 
direction süre. C'est ici que font défaut les livres, les directeurs éclairés, 
et que le saint Docteur veut combler un vide. Dés lors, n'irons-nous pas 
contre l'intention de saint Jean de la Croix en cherchant à préciser 
davantage sa pensée sur la méditation, au risque de donner à cet exer- 
cice une importance qu'il ne peut avoir? N'allons-nous pas, surtout, 
à défaut de textes, avancer des interprétations arbitraires ? 

Ces raisons sont peut-étre celles qui ont empéché les commentateurs 
de faire l'examen un peu plus approfondi de notre théme. Ils procla- 
ment à l'envi que saint Jean de la Croix était un directeur incomparable 
(à preuve, ses conseils tellement pratiques pour la nuit obscure), qu'il 
savait aussi guider les ámes faisant leurs premiers pas dans les voies 
de l'oraison, ce dont personne ne doutera. On apporte ici le témoignage 


1 C prol, 3. Nous citons selon la dernière édition espagnole des oeuvres 
de S. Jean de la Croix, celle du P. SIMEÓN DE LA SAGRADA FAMILIA, Burgos, 
1959. Le texte du Cantique spirituel et de la Vive Flamme est pris de la se- 
conde rédaction. La traduction est celle du P. CYPRIEN DE LA NATIVITÉ, éd. 
nouvelle du P. Lucien-Marie de S. Joseph, Desclée de Brouwer, 3ème éd., 
1959; nous l'avons toutefois confrontée au texte espagnol, surtout pour le 
Cantique, dont le P. Lucien préfére la premiére rédaction. Voici nos abrévia- 
tions: S = Subida del Monte Carmelo; N = Noche oscura; C = Cántico espi- 
vitual ; Ll = Llama de amor viva. Pour S et N le premier chiffre indique le 
livre, le second le chapitre, le troisième le numéro marginal apporté par l’édi- 
teur. Pour C et Ll le premier chiffre indique la strophe, le second le numéro 
marginal Notons que la division marginale du P. Siméon est la méme que 
celle du P. Silverio. 
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du P. José de Jésus-Marie (Quiroga), mort en 1629 et premier historien 
de la Réforme,’ et, quoique les explications doctrinales de cet apolo- 
giste fervent restent sujettes à caution,* il n'y a pas de raison de ré- 
cuser a priori son autorité. 

Mais dès que l'on touche le point précis de la méditation, c'est-à-dire 
de son «mécanisme psychologique » comme on l'a si heureusement 
précisé, ou bien les affirmations restent plus vagues,5 ou bien on se 
contente d'indiquer la division de l'oraison en sept parties, telle que 
nous la retrouvons dans les premiéres instructions des novices, ap- 
prouvées, note-t-on, par la Consulta, dont faisait partie saint Jean de 
la Croix. Cette observation n'est pas sans valeur, surtout si l'on admet 
que l'introduction de la contemplation dans le nombre septénaire est 
due à l'influence du saint.” Nous aurions ainsi, en effet, une nouvelle 
confirmation de la direction toute contemplative qu'il voulait donner 
à loraison dés le début. Mais le fait nous instruit encore bien peu 
quant à la manière pratique d'arriver à la contemplation tant désirée. 
La division en sept parties est plutót extérieure ; le mécanisme psycho- 
logique n'en apparait pas pour autant, et peut-étre celui-ci reste-t-il 
essentiellement le méme, du début à la fin de l’oraison.8 

Selon le P. Quiroga la méthode de S. Jean de la Croix comporte 
trois phases. Il y a d'abord la représentation imaginative du sujet, 
exercice à faire avec grande modération, tout juste le temps nécessaire 
pour donner matiére à la réflexion intellectuelle. Puis celle-ci essaie 
de pénétrer l’objet présenté à la lumière que nous «donne la foi». 
Ainsi l'áme se trouve-t-elle préparée à cueillir les fruits de la médita- 
tion et à rester amoureusement dans un «repos attentif à Dieu, oü 
la porte s'ouvre à l’illumination divine, et où l'àme se dispose à être 


3 Cf. éd. P. Lucien, introduction, p. 11; l'ouvrage auquel le R. P. Lucien 
fait allusion est celui édité par le P. GERARDO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, To- 
ledo, 1912-1914, t. III, pp. 503-570: Don que tuvo San Juan de la Cruz para 
guiar las almas a Dios. 

4 Cf. P. GABRIEL DE STE M.-MADELEINE, Carmes Déchaussés, in Dict. Spir., 
EXIT, col. 175. 

5 Le R. P. Lucien donne toutefois, pp. 11-12 une description qui, malgré 
sa briévete, fait preuve d'une rare pénétration. 

6 P. GABRIELE DI S. MARIA MADDALENA, Mistica Teresiana, Florence, s. d. 
(1935), p. 56. 

UIDI P: 58, 6 

8 Nous disons « essentiellement », n’excluant pas des différences secondaires. 
On a dit beaucoup de mal de cette division septénaire, peut-être parce qu'on 
n’a pas assez remarqué sa signification ni l'explication qu'en donnaient les 
auteurs : les deux premières parties (la préparation, la lecture) ne sont pas 
encore l’oraison proprement dite ; les trois dernières (action de grâces, demande, 
épilogue) sont plutôt facultatives et se confondent beaucoup de fois avec le 
mouvement contemplatif. Restent donc les deux parties essentielles : la mé- 
ditation et la contemplation, qui est un colloque amoureux avec Dieu. Quoi 
de plus naturel? Ceci dit, nous pouvons concéder sans peine que la proposi- 
tion d'une oraison «à sept parties» pourrait, de nos jours, rebuter plus d'un 


"débutant. Mais c'est là une question pédagogique, qui ne touche en rien la valeur 


intrinséque de la division donnée. 


12 


+ 


178 FR. AMATUS VAN DE H. FAMILIE, O.C.D. . 


tt 


mue par Dieu vers le surnaturel ».? Ces phases se déroulent-elles suc- 
cessivement, comme semble l’indiquer le commentateur, ou bien se 
compénètrent-elles mutuellement, de façon qu'à la fin l'image soit 
encore présente, au moins d’une manière confuse? Comment devons- 
nous concevoir cette technique de la méditation? C'est ce que nous 
voudrions examiner ici. Nous nous y sentons encouragés par une auto- 
rité compétente : « Contrairement à ce que l'on pense d'ordinaire, il y 
a dans saint Jean de la Croix tous les éléments requis pour une étude 
profonde de la méditation ».!? Peut-être la solution proposée pourra-t-elle 
avoir aussi quelque utilité pour la conduite des âmes et jeter, de plus, 
une lumiére discréte sur la doctrine générale de saint Jean de la Croix. 
Si le terme, qui est l'union divine, éclaire d'une trainée lumineuse 
tout notre chemin, le point de départ, lui aussi, n'est pas sans impor- 
tance. S'il est essentiel d'arriver au but, il n'en est pas moins indispen- 
sable de bien commencer. Or, c'est précisément cet humble début que 
nous voudrions analyser de plus prés. 


L'interprétation de Jean Baruzi. 


J. Baruzi s'est occupé de notre question dans son remarquable 
ouvrage, Saint Jean de la Croix et le probléme de l'expérience mystique ; Y 
livre discuté il est vrai, tant par les théologiens que par les philosophes, 
mais unanimement loué pour le travail acharné qu'il représente et 
pour quelques conclusions valables, qui ont été bien mises en lumiére.!? 
Le P. F. Cavallera n'hésite pas devant ce verdict sévère : «M. Baruzi 
a manqué son oeuvre »,!? mais il concède lui-même en passant, que 
dans la «reconstruction subjective sont encastrés des morceaux excel- 
lents ». La conception que se fait Baruzi de la méditation, contient 


? «La primera es, representación de los misterios sobre que se ha de me- 
ditar por semejanzas materiales en la imaginación. La segunda, ponderación 
intelectual sobre los misterios representados. La tercera, quietud atenta y 
amorosa a Dios, donde se coge el fruto de las otras dos primeras, y se abre la 
puerta del entendimiento a la iluminación divina para los efectos sobrenaturales 
que en la oración se pretenden para la perfección del alma [...] En esta tercera 
parte de quietud atenta a Dios, con que se perfecciona la meditación prove- 
chosa y se logran los frutos de ella, ensefiaba a sus discípulos a detenerse más 
que en las dos primeras, donde se abre la puerta a la iluminación divina y se 
dispone el alma para ser movida de Dios a lo sobrenatural, para efectos tam- 
bién sobrenaturales ». Ed. citée du P. GERARDO, pp. 515-517. 

10 P, LUCIEN, Introduction, p. 10. Notre étude était déjà sur le chantier 
quand apparurent les articles du P. A. MARYSSE, qui traite un peu du méme 
sujet, quoique dans une perspective plus générale, celle de la place de l'huma- 
nité du Christ dans l'oraison chez le saint Docteur: Christus Mensheid als 
voorwerp van het beschouwend gebed volgens Sint-Jan van het Kruis, in Studia 
Catholica, 34 (1959) pp. 1-27, 81-115, tiré à part chez Leuvense Universitaire 
Uitgaven,1959. Nous avons remarqué avec satisfaction que nous sommes arri- 
vés aux mêmes conclusions. 

11 Nous citons la seconde édition, Paris, 1931. 

12 Cf. p. ex. J. MARÉCHAL. in Nouv. Rev. Théol., 61 (1934) pp. 1090-1091. 

13 Rev. Asc. Myst., 6 (1925) p. 319. 
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peut-être un de ces « morceaux excellents », et nous pourrions en faire 
notre profit, tout en nous gardant bien d'opérer ici «un déplacement 
de valeurs, sensible aux yeux de croyants catholiques ».14 

Laissons de côté les considérations de J. Baruzi sur l'évolution histo- 
rique de la méditation et voyons briévement comment il voit celle-ci 
chez saint Jean de la Croix. La méditation serait pour le Docteur la 
«fonction grossière, qu'est pour lui l'imagination ».15 Il a de la médi- 
tation des « notions... sommaires » ; elle a pour objet des « thémes par- 
fois si pauvres», comme «imaginer le Christ en croix ou devant la 
colonne », imaginer «Dieu avec grande majesté sur un trône».16 La 
vraie méditation, c'est-à-dire la seule qui soit digne de ce nom, est, 
selon M. Baruzi, «un exercice intellectuel, impliquant certes une ten- 
dance affective, mais se proposant des thèmes de recherche ».17 C'est 
une méditation théorique, précisera-t-il plus loin, conçue comme un 
moment de la pensée, « un effort métaphysique appliqué dans la phase 
prémystique, à des problèmes spirituels ».18 Cette méditation vraie, 
saint Jean de la Croix ne l’a pas connue, du moins pas dans son sens 
plénier : il était déformé par ses maîtres salmantins selon une philo- 
sophie qui devait nécessairement conduire à la sécheresse.!? Jamais il 
n'a été en contact avec une « philosophie, qui est une vie, et fut tou- 
jours une vie chez les philosophes créateurs, au fond du moins de leur 
intuition inaccessible ».?? Il est aussi grandement dommage que saint 
Jean de la Croix ait accepté servilement la méditation religieuse, telle 
qu'elle était pratiquée dans son milieu. Cache-t-il une certaine ironie 
sous son exemple du Dieu représenté «avec grande majesté et sur un 
trône »? Nous ne le savons pas; mais «que ce soit ironie ou paresse, 
c'est en tout cas banalité. Ce grand poéte part souvent de données 
prosaiques et plates»? Rien d'étonnant donc qu'il se détourne le 
plus vite possible d'une telle méditation : elle a de quoi «irriter les 
âmes hautaines ».?? Mais nous nous trouvons alors devant un problème 
important qui met en cause une grande partie de la doctrine du Docteur 
de l'Eglise: qu'aurait fait saint Jean de la Croix s'il avait connu la 
méditation vraie? « L’ineffabilité mystique elle-même ne vaut en effet 
que si elle parachéve un effort d'expression, puissant et désespéré ».?3 
On divine immédiatement l'objection grave que Baruzi va formuler à 
lendroit de la critique que saint Jean de la Croix fait valoir contre 
les appréhensions distinctes: puisque le saint Docteur a toujours en 
vue une forme de pensée inférieure, que peuvent valoir les négations 


14 Nouv. Rev. Théol., 61 (1934) p. 1091. 
15 386. 
16 386. 
383. 
387. 
600. 
601. 
386. 
389. 
2 601; 
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qu'il impose? Ne devra-t-on pas dire que lui et tous les mystiques 
avec lui «se jugeront au-delà de l’intelligence discursive, alors qu'ils 
auront seulement brisé un exercice où le psychologue ne discerne aucune 
des données de la méditation proprement intellectuelle » ? 24 En d'autres 
termes, la critique de saint Jean de la Croix n'est-elle pas illusoire? 
Pas nécessairement, répond Baruzi, qui sauve ainsi l'essentiel: « Rien 
ne prouve, d'autre part, qu'il n'y a pourtant, à cóté du rythme spi- 
rituel qui s'épanouit dans la recherche, un rythme spirituel qui s'épa- 
nouit dans le silence et dans la négation. Et, en ce sens, la mystique 
survivrait à l'attitude métaphysique, celle-ci füt-elle totale et fer- 
vente ».25 Bien que la critique du Docteur porte à faux, quant à son 
objet immédiat, elle s'appuie sur une vie théopathique tellement élevée 
que, de fait, elle peut porter aussi sur la méditation philosophique : 
«Si profondes seront pourtant son analyse de la contemplation et ses 
vues générales sur l'esprit, qu'elles impliqueront une véritable critique 
de la pensée discursive ».26 Il est «arrivé à faire une profonde critique 
de la méditation, sans pourtant avoir su ce qu'est la méditation véri- 
table ».27 

Les citations précédentes semblaient nécessaires pour situer le pro- 
blème de la méditation dans la perspective générale de J. Baruzi; 
elles en feront aussi, croyons-nous, remarquer l'importance. Baruzi 
semble avoir raison, lorsqu'il identifie la méditation sanjuaniste à un 
travail de l'imagination ; nous y reviendrons à l'instant. Le schéma 
que nous propose le P. Quiroga, cité plus haut, ne doit donc pas s'en- 
tendre comme la succession de trois étapes, nettement distinctes, dont 
la premiére ne servirait que d'introduction à des considérations pure- 
ment intellectuelles et n'aurait alors plus qu'à disparaitre. Il nous 
semble plutôt qu'on doit le comprendre comme la schématisation d'une 
activité psychologique continue, où l'imagination ne fait jamais com- 
plétement défaut, mais sert de base et de soutien à une activité plus 
spirituelle, qui, elle, devient plus consciente et plus riche. Est-il permis 
de tirer de cette constatation les conclusions que propose Baruzi, c'est 
une question ultérieure, à vrai dire, plus fondamentale, que nous n'exa- 
minerons qu'à la fin de notre étude. Notons seulement que pour Ba- 
ruzi le sommet de la vie théopathique est caractérisé par une «joie 
noétique » dans une « connaissance de la Déité » et des choses ; 28 nous 
croyons, au contraire, que pour saint Jean de la Croix, cette vie con- 
siste avant tout dans une compléte union d'amour avec le Christ et 
avec le Pére. 


Il nous faut maintenant classer les textes de saint Jean de la Croix, 
pouvant éclairer notre propos. Plusieurs nous indiquent les facultés qui 
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sont à l'oeuvre dans la méditation, d'autres se réfèrent soit à l’objet 
à considérer, soit à la fin qu'on veut atteindre. 


Le «travail» de la méditation. 


La méditation, discours ou considération ?? est pour le saint Docteur 
un « travail »,?? un «exercice » ; 31 elle demande par conséquent un cer- 
tain effort, une application active des puissances. C'est tout le con- 
traire de la contemplation, laquelle est quiétude, où «les puissances 
se reposent et n’opèrent point activement, mais passivement, recevant 
ce que Dieu opère en elles ; et si parfois elles opèrent quelque peu, 
ce n'est pas avec effort, ni avec discours fort procuré, mais avec une 
douceur d'amour, étant plus mues de Dieu, que de l'habilité de l’Ame ».32 

Le travail de la méditation est appelé un travail du «sentido », du 
sens,?? des puissances sensitives intérieures 4 de la partie sensitive ou 
inférieure,?? tandisque la contemplation appartient à la vie de l’esprit.36 


29 Ces termes, pris dans leur sens religieux, sont équivalents pour saint Jean 
de la Croix et sont employés à peu près comme synonymes ainsi qu'on peut 
le voir dans les citations suivantes : S 2,14,1 : « via de meditación y discurso » ; 
S 2,17,4: «consideraciones, meditaciones y discursos santos»; S 2,17,5 : « vías 
del sentido que son las del discurso y meditación imaginaria »; $ 2,17,7 : « me- 
ditación y discurso natural»; N 1,9,9: «los pechos de las consideraciones y 
discursos »; N 1,12,6 : «el discurso de la consideración imaginaria ». Voir encore 
ES IZ IL, N 7,9,9 5 —E410)26» TICAS 3,12,0: 

30 N 2,1,1 : «con gran facilidad halla luego en su espíritu muy serena y 
amorosa contemplación y sabor espiritual sin trabajo del discurso ». Voir aussi 
S 2,13,4 où l'activité de l'àme dans la méditation est opposée à sa passivité 
dans la contemplation ; S 2,14,4. 

31 S 2,13,4 : «actos y exercicios de las potencias»; Cf. N 1,14,1 : «obra y 
movimiento natural». Que le mot «ejercicio» a le sens d'un effort conscient 
ressort clairement de N 1,13,5. 

32 S 2,12,8 : «A estos tales se les ha de decir que aprendan a estarse con 
atención y advertencia amorosa en Dios en aquella quietud, y que no se den 
nada por la imaginación ni por la obra de ella, pues aquí, como decimos, des- 
cansan las potencias, y no obran activamente, sino pasivamente, recibiendo lo 
que Dios obra en ellas. V si algunas veces obran, no es con fuerza ni muy pro- 
curado discurso, sino con suavidad de amor ; más movidas de Dios que de la 
misma habilidad del alma ». 

33 S 2,17,5 : «las vías del sentido, que son las del discurso y meditación 
imaginaria»; N 1,8,3: « queriendo Dios llevarlos adelante [...] y librarlos de 
bajo ejercicio del sentido y discurso»; N r,ro,r: «sacando el alma de la vida 
del sentido a la del espíritu, que es de la meditación a contemplación, donde 
no hay poder obrar ni discurrir ». 

34 S 2,11,10 : «[...] acerca de los sentidos sensitivos interiores pasando de 
meditación » ; S 2,14,6 : «la meditación, mediante la cual obra el alma discu- 
rriendo con las potencias sensitivas»; N 1,12,5: «los sabrosos discursos de 
las potencias sensitivas »; N 1,13,15 : «los sentidos y potencias interiores, ce- 
sando sus operaciones discursivas ». 

35 N r14,4: «La cual salida se entiende de la sujeción que tenía el alma 
a la parte sensitiva en buscar a Dios por operaciones tan flacas, tan limitadas 
y tan ocasionadas como las de esta parte inferior son ». 

SEN EIO: CE mote 33. 
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Cette insistance pour associer la méditation aux puissances sensitives 


M 
T 


? 


ne trouve pas son explication suffisante par référence à la doctrine. 


aristotélicienne enseignant que l'intelligence humaine dépend toujours 
des images.37 Cette doctrine est, il est vrai, connue de saint Jean de la 
Croix ; il en fait même mention explicite pour démontrer que l’enten- 
dement est incapable d'arriver par lui-même à connaître un objet sur- 
naturel : «il ne peut savoir de soi aucune chose sinon par la voie na- 
turelle, ce qui est seulement ce qu'il acquiert par les sens. Pour lequel 
effet, il doit avoir les phantasmes (c'est-à-dire les images) et les figures 
des objets présents à soi, ou en leurs ressemblances, autrement il ne 
pourra rien entendre ».%8 Pourtant il sait, lui aussi, que cette dépen- 
dance n'est pas toujours également étroite.3% Si donc il appelle la mé- 
ditation un travail des sens, la raison doit en étre cherchée dans le róle 
important que ceux-ci y jouent. C'est, en effet, ce que saint Jean de 
la Croix répète plusieurs fois: on médite avec l'imagination, *? avec 
les images et les formes ^! puisées dans les choses créées.*? Les expres- 
sions « meditación imaginaria »,4 «discurso imaginario »,**^ « conside- 


ración imaginaria »,* expriment suffisamment sa pensée: c'est l'acti- ‘ 


cité de celui qui marche encore dans la «voie de l'imagination ». 46 
L'effet de la nuit passive des sens sera précisément de lier «l'?mag?na- 
tion de telle sorte qu'elle ne peut plus faire aucun discours ». ^? 
D'ailleurs, la place méme où, dans la Montée, le probléme de la mé- 
ditation est touché montre clairement la conception de saint Jean de 
la Croix. Aprés avoir expliqué les signes qui indiquent le moment de 


37 C'est l'interprétation que semble donner J. MARITAIN, Degrés du savoir, 
Paris, 3e éd. 1939, p. 716. « Pour lui l'homme n'est pas un pur esprit usant 
d'un corps; sa vie naturelle, méme dans l'ordre de l'esprit, plonge ses ra- 
cines dans les sens et ne s'exerce qu'en remuant des images ; c'est pourquoi, 
en praticien des choses de l’âme, il loge à la même enseigne les sens, le travail 
de la raison, la méditation discursive ». 

38 S 2,3,2: «De donde ninguna cosa, de suyo, puede saber sino por vía 
natural; lo cual es sólo lo que alcanza por los sentidos, para lo cual ha de tener 
las fantasmas y las figuras de los objetos presentes en sí o en sus semejantes, 
y de otra manera, no». 

39 $ 2,29,8. 

40 S 2,13,2: «discurrir en la imaginación y. 

^1 $2,14,4: «discurriendo y entendiendo particularidades por imágenes y 
formas»; S 2,12,3 après avoir parlé des deux puissances intérieures « imagina- 
tiva y fantasía», il continue: «a estas dos potencias pertenece la meditación, 
que es acto discursivo por medio de imágenes, formas y figuras, fabricadas 
por los dichos sentidos ». 

4? S 2,17,3 : «Pues, como quiera que el orden que tiene el alma de conocer, 
sea por las formas e imágenes de las cosas creadas, y el modo de su conocer 
y Saber sea por los sentidos». 

E 175. 

AS 2A E. 

45 N 1,12,6. 

46 2,14,1: «la vía imaginaria y de la meditación ». 

N 1,9,8 : «La tercera señal que hay... es el no poder ya meditar ni dis- 
currir en el sentido de la imaginación (como antes solfa), [...] de aquí es que 
la imaginativa y fantasía non pueden hacer arrimo en alguna consideración 
ni hallar en ella pie ya de ahí adelante ». 
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dépasser le travail naturel du discours, c'est-à-dire la méditation, voici 
qu'il traite des visions que reçoit l'imagination, et pour la raison sui- 
vante: « Aprés avoir traité des appréhensions que l'àme peut naturel- 
lement recevoir en soi et dans lesquelles elle opére en discourant avec 
l'imagination et la fantaisie, il faut parler ici des surnaturelles qu'on 
appelle visions imaginaires, lesquelles se présentant sous des images, 
formes et figures, appartiennent à ce sens, ni plus mi moins que les na- 
turelles ».% Ce n'est que beaucoup plus tard qu'il commencera à dé- 
velopper sa doctrine sur «les quatre autres appréhensions de l'enten- 
dement que nous avons dit au chapitre 10 être purement spirituelles », 4? 
c'est-à-dire, a-t-il expliqué au ch. indiqué, celles « qui se communi- 
quent à l'esprit sans l'entremise d'un sens corporel ».9? Et c'est main- 
tenant qu'il parlera des raisonnements que quelque fois l'intelligence 
peut faire «avec la lumière naturelle, étant un peu libre de l'opération 
des sens ».51 

Si la méditation est un travail de l'imagination, n'en concluons pas 
toutefois qu'elle n'est que cela. Déjà les mots « discurso », « considera- 
ción », ainsi que le texte de la Montée ch. 10, cité tout à l'heure, indi- 
quent suffisamment une participation de l'intelligence. Mais n'antici- 
pons pas nos conclusions et voyons maintenant quel objet nous occu- 
pera pendant ce premier stade de l'oraison. 


L'objet de la méditation. 


En prenant le seul texte de la Montée 2, 12, 3 on dirait que, pour 
saint Jean de la Croix, cette question n'a pas d'importance, puis- 
qu'il énumére plusieurs objets, sans en mettre aucun en relief : « Ima- 
giner le Christ crucifié, ou attaché à la colonne, ou en un autre épisode, 
ou Dieu sur un tróne en grande majesté, ou imaginer et considérer 
la gloire, comme une trés belle lumière, et telles autres choses sembla- 
bles, tant divines qu'humaines, qui peuvent tomber en l'imaginative ».5? 


48 S 2.16,1 : «Ya que habemos tratado de las aprehensiones que natural- 
mente pueden en sí recibir y en ellas obrar con discurso la fantasía e imagi- 
nativa, conviene aqui tratar de las sobrenaturales, que se llaman visiones ima- 
ginarias, que también, por estar ellas debajo de imagen, y forma, y figura, 
pertenecen a este sentido, ni más ni menos que las naturales ». 

49 S 2,23,1: « Por tanto, comenzaremos ahora a tratar de aquellas otras 
cuatro aprehensiones del entendimiento, que en el capítulo ro dijimos ser pu- 
ramente espirituales ». 

50 S 210,4: «que se comunican al espíritu, no mediante algún sentido 
corporal ». 

51 S 2,29,8: «el entendimiento, que con la lumbre natural, estando algo 
libre de la operación de los sentidos, sin otra alguna ayuda sobrenatural puede 
eso y más». 

52 S 2,12,3 : «[...] así como imaginar a Cristo crucificado, o en la columna, 
o en otro paso, o a Dios con grande majestad en un trono: o considerar e ima- 
ginar la gloria como una hermosísima luz, etc., y, por el semejante, otras cua- 
lesquier cosas, ahora divinas, ahora humanas, que pueden caer en la imagi- 
nativa ». 
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L’explication de cette monotonie se trouve dans l'intention immédiate 
du saint Docteur : toutes ces images sans distinctions doivent être « éva- 
cuées» maintenant qu'on est arrivé à un contact plus intime avec 
Dieu; car «ceux qui imaginent Dieu sous quelques-unes de ces figures 
— ou comme un grand feu, ou comme une lumiére, ou autres formes 
quelconques — et pensent que quelque chose de cela Lui ressemble, 
sont bien loin du compte ».53 Toutefois, quand il s'adresse directement 
aux commençants, il laisse bien transparaitre quel objet retient sa 
préférence : c'est le Christ qui soutiendra le commengant dans le rude 
travail de l'ascése radicale: « Qu'il ait un appétit (c'est-à-dire un désir) 
ordinaire d'imiter le Christ en toutes choses, se conformant à sa vie, 
laquelle il doit considérer pour savoir l'imiter et se comporter en toutes 
choses comme Il ferait Lui-même ».54 « Considérer » la vie de Jésus, 
c'est, pour un commençant, la prendre comme objet de sa méditation, 
comme objet du «travail » dont le saint Docteur le détournera plus tard.55 
Jésus-Christ, rendu présent par notre réflexion imaginaire, sera un 
modèle, et combien attrayant, qui nous aidera à faire les premiers 


x 


pas décisifs dans la voie du renoncement. C'est bien à ce motif que 
saint Jean de la Croix fait appel, quand il formule sa seconde règle 
de conduite : « Pour bien faire cela (c’est-à-dire imiter le Christ), quel- 
que goût qui s'offre aux sens, s'il n’est pas purement pour l'honneur 
et la gloire de Dieu, qu'il y renonce et s'en prive pour l'amour de Jésus- 
Christ, Lequel en cette vie n'eüt et ne voulut avoir autre goüt que 
de faire la volonté de son Père ».56 


53 $ 2,12,5: « De donde los que imaginan a Dios debajo de algunas figuras 
de éstas, o como un gran fuego o resplandor, u otras cualesquier formas, y pien- 
san que algo de aquello será semejante a él, harto lejos van de él». 

54 S 1,13,3: «[..] traiga un ordinario apetito de imitar a Cristo en todas 
sus cosas, conformándose con su vida, la cual debe considerar para saberla 
imitar y haberse en todas las cosas come se hubiera él». 

Il est vrai que l'intention principale de saint Jean de la Croix est d'écrire 
pour,ceux qui ont déjà passé en quelque sorte la phase des commençants. Cela 
ressort clairement de son prologue à la Montée. Remarquons toutefois que le 
premier livre peut être considéré comme une entrée en matière, où il veut 
condenser en quelques chapitres tout l'essentiel de sa doctrine pour les com- 
mencants. Notons encore que ceux-ci sont des âmes généreuses, décidées à payer 
le prix pour recevoir l'union désirée. 

55 S 2,12,5-7. Il n'est pas besoin de répéter aprés tant d'autres que saint 
Jean de la Croix ne nous demandera pas de nous détacher de la personne du 
Christ; au contraire ce sera l'union au Christ qui fera le théme du Cantique 
Spirituel. Ce qu'il nous demandera pendant la nuit des sens, ce sera de ne plus 
nous attacher à son image sensible, puisque le rôle de l'image est dépassé. Pour 
toute cette question voir l'étude citée du P. A. MARYSSE, spécialement pp. 34-42. 

56 S r,13,4: «[..] para poder bien hacer esto, cualquiera gusto que se le 
ofreciere a los sentidos, como no sea puramente para honra y gloria de Dios, 
renüncielo y quédese vacío de él por amor de Jesucristo, el cual en esta vida 
no tuvo otro gusto, ni le quiso, que hacer la voluntad de su Padre, lo cual 
llamaba él su comida y manjar». Cf. S 1,13,6. 
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La fin de la méditation. 


Comment nous encourager à ce renoncement, «à désirer d'entrer en 
toute nudité, privation et pauvreté de tout ce qu'il y a au monde 
pour le Christ »? 57 Pour y arriver il ne suffit pas d'une décision froide ; 
le Saint nous en prévient: «pour vaincre tous les appétits et pour 
renoncer aux goüts de toutes choses, par l'amour et l'affection des- 
quelles la volonté a coutume de s'enflammer afin d'en jouir, il était 
besoin d'une autre plus grande inflammation, d'un autre meilleur 
amour, qui est celui de son Epoux, afin qu'ayant son goût et sa force 
en lui, elle eüt de la vaillance et de la constance pour rejeter facile- 
ment tous les autres ».?? Mais comment faire naître cet amour intense 
et généreux, prét à tous les sacrifices? C'est là le probléme. 

Dans ses commencements l'áme est encore «attachée au sens »,5° 
c'est-à-dire qu'elle ne peut s'avancer qu'appuyée sur eux. Or, Dieu 
respecte sa faiblesse: c'est par sa sensibilité qu'elle sera attirée vers 
Lui. Voyons avec quelle compréhension le grand Docteur de l'Eglise, 
imitant l'amour de Dieu, se penche sur ces âmes commengantes : « Dieu, 
pour mouvoir l'áme et la relever de la fin et de l'extrémité de sa bas- 
sesse à l'autre fin et extrémité de sa grandeur en sa divine union, doit 
le faire avec ordre et suavité et à la maniére de l'àme. Attendu donc 
que l'ordre que tient l’âme en sa connaissance est par les formes et 
par les images des choses créées, et que sa maniére de connaitre et de 
savoir est par les sens, de là vient que Dieu, pour élever l'àme à la 
souveraine connaissance et pour le faire suavement, doit commencer 
par le plus bas degré et par l'extrémité des sens de l'àme, afin de la 
conduire ainsi à sa façon jusqu'à l'autre fin de sa sagesse spirituelle, 
qui ne tombe point dans les sens. C'est pourquoi Il l'instruit premiè- 
rement dans les formes et les images et par les voles sensibles — selon 
sa manière d'entendre — tantôt naturelles, tantôt surnaturelles, et 
par le moyen des discours, Il la conduit à ce souverain esprit de Dieu ».60 


57 S 1,13,6 : «[...] y desear entrar en toda desnudez y vacío y pobreza por 
Cristo de todo cuanto hay en el mundo ». 

58 S 1,14,2 : «[...] para vencer todos los apetitos y negar los gustos de todas 
las cosas, con cuyo amor y afición se suele inflamar la voluntad para gozar de 
ellos, era menester otra inflamación mayor de otro amor mejor que es el de 
su Esposo, para que, teniendo su gusto y fuerza en éste, tuviese valor y con- 
stancia para fácilmente negar todos los otros». 

59 S 2,17,5: «[..] el sentido, a que siempre ha estado asida ». 

60 S 2,17,3: «Segün pues, estos fundamentos, está claro que para mover 
Dios al alma y levantarla del fin y extremo de su bajeza al otro fin y extremo 
de su alteza en su divina unión, halo de hacer ordenadamente y suavemente 
y al modo de la misma alma. Pues, como quiera que el orden que tiene el alma 
de conocer, sea por las formas e imágenes de las cosas criadas, y el modo de 
su conocer y saber sea por los sentidos, de aquí es que, para levantar Dios al 
alma al sumo conocimiento, para hacerlo suavemente ha de comenzar y tocar 
desde el bajo fin y extremo de los sentidos del alma, para así irla llevando al 
- modo de ella hasta el otro fin de su sabiduría espiritual, que no cae en sentido. 
Por lo cual, la lleva primero instruyendo por formas y imágenes y vías sensibles 
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En tout cela donc «Dieu va perfectionnant l'homme à la manière de | 
l'homme, du plus bas et extérieur jusqu'au plus haut et intérieur ».9! 
« Sous l'écorce de ces choses sensibles » l'esprit fait des actes particu- 
liers et reçoit, lui-aussi, «autant de morceaux de communication spi- 
rituelle »,62 et il s'habituera lentement à traiter avec Dieu d'une ma- 
nière plus dépouillée et plus parfaite, ayant « évacué tout ce qui pouvait 
tomber sous le sens touchant Dieu».9? C'est donc par les sens que 
‘âme du commençant est «affectionée et appátée»9* aux choses di- 
vines et qu'elle aura ses premiers mouvements d'amour généreux. 
L'incapacité de l'àme à être nourrie d'une façon plus spirituelle 
serait-elle la seule raison pour laquelle saint Jean de la Croix affirme 
la nécessité de la méditation? Il est vrai que c'est surtout à celle-là 
qu'il fait appel. Mais il prend soin d'en indiquer une autre : aprés avoir 
affirmé que les méditations imaginaires «servent de moyens éloignés 
aux commengants, pour disposer et habituer l'esprit aux choses spiri- 
tuelles par les sens», il continue: «et pour évacuer, en passant, du 
sens, toutes les autres formes et images basses, temporelles, séculières 
et naturelles ».$5 En d'autres termes, les images de la méditation ser- , 
viront à nous introduire dans une familiarité avec le Christ, que nous 
voulons imiter, avec Dieu et avec «d'autres choses semblables, tant 
divines qu'humaines, qui peuvent tomber dans l’imaginative ».99 De 
cette facon un lent travail de substitution s'opére: les images « pro- 
fanes» seront remplacées par d'autres, «religieuses » celles-là, et l'af- 
fectivité, encore toute terrestre, sera dirigée vers son premier objet 
spirituel. Ascése progressive et douce, qui ne s'accomplit pas par une 
intervention brutale de la volonté, mais par un redressement psycho- 
logique, adapté aux faibles forces du commençant. Nous pensons spon- 
tanément à un autre texte qui se réfère directement aux images exté- 
rieures, aux statues et oratoires, mais pourrait tout aussi bien trouver 
sa place ici: « Pour acheminer l'esprit à Dieu en ce genre, il faut re- 
marquer qu'on permet bien à ceux qui commencent — el méme qu'il 
leur est expédient — d'avoir quelque goût et suc sensible, touchant 
les images, oratoires et autres choses dévotes visibles, pour autant 
qu'ils ne sont pas encore sevrés ni n'ont le palais détaché des choses 


a su modo de entender, ahora naturales, ahora sobrenaturales, y por discursos, 
a ese sumo espíritu de Dios ». 

61 S 2,17,4: «Y así va Dios perfeccionando al hombre al modo del hombre, 
por los más bajo y exterior, hasta lo más alto e interior». 

62 S 2,17,5: «[..] para que mediante la corteza de aquellas cosas sensibles, 
que de suyo son buenas, vaya el espíritu haciendo actos particulares y reci- 
biendo tantos bocados de comunicación espiritual ». 

$3 ibid.: «cuando llegare perfectamente al trato con Dios de espíritu, ne- 
cesariamente ha de haber evacuado todo lo que acerca de Dios podía caer en 
sentido ». 

64 S 2,12,5: «[...] para ir enamorando y cebando el alma por el sentido ». 

65 S 2,13,1 : «[...] sirven de medio remoto a los principiantes para disponer 
y habituar el espíritu a lo espiritual por el sentido y para de camino vaciar del 
sentido todas las otras formas e imágenes bajas, temporales y seculares y natu- 
rales ». 

66 S 2,12,5 x Voir note 52. 
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du monde, afin que ce goût leur fasse perdre l'autre ». La ressemblance 
avec le but de la méditation imaginaire est frappante. La comparaison 
qui conclut le passage n'explique pas moins bien sa pensée et ne dé- 
plaira pas non plus, croyons-nous, aux psychologues modernes : « Comme 
quand on veut tirer quelque chose des mains d'un enfant, on lui en 
donne une autre, de peur qu'il ne pleure, se voyant les mains vides ».67 

Double fin de la méditation avec images. La premiére: en «tirer 
quelque connaissance et amour de Dieu », afin que les différents actes 
«en notices particuliéres » tournent «en habitude et substance d'une 
notion amoureuse générale, non distincte ni particuliére comme aupa- 
ravant ».98 D'autre fin: habituer les sens intérieurs aux choses reli- 
gieuses et ainsi «n'avoir envie ni appétit de penser à autres choses 
étrangères ».6% Ce n'est pas par un amour de volonté pure que le com- 
mencant sera attiré sur le voie du renoncement : il en serait incapable. 
C'est par un amour qui l'engagera complétement, sens et esprit, qu'il 
sera soutenu dans ses premiéres ascensions du Mont de la Perfection. 


Le technique de la méditation. 


Arrivés au terme de cette analyse des textes, nous pouvons nous 
demander comment concevoir concrétement le mécanisme psycholo- 
gique de la méditation. Nous disions déjà que si, d'une part, la répé- 


67 S 3,39,1: «Para encaminar a Dios el espíritu en este género, conviene 
advertir que a los principantes bien se les permite y aün les conviene tener 
algün gusto y jugo sensible acerca de las imágenes, oratorios y otras cosas de- 
votas visibles, por cuanto aün no tienen destetado y desarrimado el paladar 
de las cosas del siglo, por que con este gusto dejen el otro ; como al nifio que, 
por desembarazarle la mano de una cosa, se la ocupan con otra por que no 
llore déjándole las manos vacías ». 

A propos de ceci notons une pensée magnifique de Baruzi: «Saint Jean 
de la Croix n'attend pas que nous écrasions au fond de nous-mêmes, par un 
effort brutal, l'étre qu'il entreprend de transmuer» (p. 393). Mais pourquoi 
ne pas la comprendre selon toute l'étendue que lui donnerait le méme Saint. 
Et pourquoi opposer «tension de la volonté» à « une négation métaphysique » 
que Baruzi cherche au dessous de tous les textes (p. 394). Ceci n'est qu'un 
exemple entre mille autres où le sens ultime de phrases splendides est travesti 
par une perspective erronée. C'est ce qui nous fait d'autant plus regretter 
l'échec d'un ouvrage d'une aussi grande envergure. 

$8 S 2,14,2: « Porque es de saber que el fin de la meditación y discurso 
en las cosas de Dios es sacar alguna noticia y amor de Dios. Y cada vez que 
por la meditación el alma la saca, es un acto. V así como muchos actos en cual- 
quiera cosa vienen a engendrar hábito en el alma, así muchos actos de estas 
noticias amorosas, que el alma ha sido sacando en veces particularmente, vie- 
nen por el uso a continuarse tanto, que se hace hábito en ella [...] Y así, lo que 
antes el alma iba sacando en veces por su trabajo de meditar en noticias par- 
ticulares, ya, como decimos, por el uso se ha hecho y vuelto en ella hábito y 
sustancia de una noticia amorosa general, no distinta ni particular como antes ». 

$9 S 2,13,6: «no tener gana ni apetito de pensar en otras cosas extrañas ». 
Saint Jean de la Croix parle ici des trois signes qui marquent le passage de la 
méditation à la contemplation. Remarquons que ces signes s'expliquent trés 
bien si nous les mettons comme résultant de la méditation, telle que nous la 


comprenons. 


y 
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tition des mots «imaginación, imaginaria» etc. doit exclure des rai- 
sonnements purement intellectuels, les substantifs «consideración, di- 
scurso », indiquent suffisamment, d'autre part, qu'il ne s'agit pas non 
plus d'un simple jeu d'images. Si l'on tient présente l'image du Christ, 
c'est pour apprendre à «se comporter en toutes choses comme Il le 
ferait Lui-même »."?? Le P. Quiroga nous semble rendre exactement la 
pensée de saint Jean de la Croix, lorsqu'il témoigne que celui-ci ensei- 
gnait à ses disciples « de perdre peu de temps pour se représenter les 
figures formées dans l'imagination et de ne pas faire trop d'efforts 
pour les former ou pour retenir celles qui sont déjà formées en repré- 
sentant beaucoup de détails». Aussi remarquons-nous un grand dé- 
pouillement dans les exemples donnés par saint Jean de la Croix. Pas 
de détails superflus : le Christ à la colonne nous concrétise sa passion ; 
Dieu en sa majestée, assis sur un trône, nous suggère sa transcendance ; 
la gloire comme une lumiére nous fait sentir sa plénitude. Il ne s'agit 
pas d'arriver à une représentation de Jésus-Christ aussi fidèle que 
possible, ni de méme à celle d'une scéne de sa passion etc. Cela aurait 
pour effet de nous fatiguer et causerait quelquefois des évanouissements, 
note par la suite le P. Quiroga. 

Pourquoi donc l'image? « Pour donner matiére à la réflexion », ré- 
pond Quiroga. Nous avons vu que l'intention du S. Docteur va beau- 
coup plus loin. Ecoutons encore son apologiste à propos de ce qu'il 
appelle «la seconde partie de la méditation, c'est-à-dire la réflexion 
active, sur ce qui a été représenté ». «Il leur enseignait de s'arrêter da- 
vantage, considérant avec la lumiére de l'intelligence le mystére des 
figures qui leur a été manifesté, p. ex. si c'était la passion de Notre- 
Seigneur, considérer l'éminence de la miséricorde du Fils de Dieu, qui 
voulait souffrir des choses tellement indignes et ceci pour celui-là méme 
qui I'avait offensé ; et les autres circonstances à regarder : de la part 
de qui Il souffre, l'amour avec lequel Il souffre, comment Il souffre, etc., 
ainsi que l'explique Notre Mère sainte Thérèse ».?? 

Remarquons qu'ici la réflexion intellectuelle ne se détache pas de 


70 S 1,13,4; voir note 54. 

71 Ed. citée, p. 516: « Ensefiábales primero que gastasen poco tiempo en 
la representación de figuras formadas en la imaginación, y que no se pusiese 
demasiada fuerza en formarlas o retener las ya formadas con representar mu- 
chas particularidades, por los daños que esto causa; [..] por razón de que la 
potencia o virtud de que pende, como usa de los órganos corporales, padece 
fatiga en su operación, y algunas veces, si se continúa mucho, también desfalle- 
cimiento. Y cuando algün pensamiento se forma profunda y eficazmente en 
la virtud imaginativa o estimativa, causa lesión al que así imagina ». 

7? p. 517: « En la segunda parte de la meditación, que es la ponderación 
activa sobre lo representado, les enseñaba detenerse más, ponderando con la 
luz intelectual el misterio de las figuras que les había dado noticia, como si 
era la Pasión de Cristo Nuestro Sefior, considerar la grandeza de la misericor- 
dia del Hijo de Dios, que quiso padecer cosas tan indignas por el mismo que 
le había ofendido, con las demás circunstancias que se aconsejan: de quién 
padece ; el amor con que lo padece ; cómo padece, etc. ; como lo explica Nuestra 
Santa Madre Teresa en los ültimos renglones del ya citado capítulo 13 de su 
vida ». 
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l'image, elle semble au contraire y chercher son point d'appui. Ne 
pourrait-on pas dire aussi qu'elle y trouve son point d'arrivée, en ce 
sens que les motifs intellectuels s'incarnent concrétement et progres- 
sivement dans l'image et la rendent plus attrayante? En effet, ce 
sera seulement de cette facon que la méditation pourra éduquer l'affec- 
tivité sensible et la diriger vers les choses spirituelles, ainsi que le 
voulait saint Jean de la Croix. 

La mention de sainte Thérése à la fin du texte de Quiroga ne doit 
pas nous étonner. Nous la trouvons déjà dans les premiéres Instruc- 
tions des novices, dont saint Jean de la Croix lui-méme semble avoir 
fait la revision." D'ailleurs, sainte Thérèse ne fait pas ici preuve d'ori- 
ginalité, puisqu'elle reprend tout simplement le schéma de Louis de 
Grenade,?* que les mêmes Instructions nomment immédiatement après 
la sainte Réformatrice. Notons encore que celles-ci détournent les no- 
vices avec insistance des «discours et spéculations de l'entendement ; 
parce que quelques uns passent toute l'oraison en formant des raisons 
délicates et des discours subtils ».75 Ceci reste parfaitement dans la 
ligne de pensée de saint Jean de la Croix et confirme notre interpréta- 
tion. Le raisonnement ne succède pas purement et simplement au 
travail de l'imagination ; il le pénétre et le perfectionne. C'est ce que 
nous voudrions montrer avec plus de détails encore car c'est ici, nous 
semble-t-il, qu'une autre maniére de voir pourrait fausser la perspective 
dans laquelle la méditation sanjuaniste doit être saisie. 


1 Voit note 6. eB 7. 

74 P. GABRIELE DI S. MARIA MADDALENA, Mistica Tevesiana, Florence s. d. 
(1935), P- 54- 

75 Instrucción de Novicios Descalços de la Virgen del monte Carmelo, pre- 
mière édition, Madrid 1591, ch. 3, $ 4, f. 41V : «El Primero pues sea, que pro- 
curen excusar en este exercicio de la Oracion, la demasiada especulacion tra- 
tando este negocio, mas con afectos, y sentimientos de la voluntad, que con 
discursos, y especulaciones del entendimiento. Porque algunos (por cierta agu- 
deza que tienen de entendimiento) gastan toda la Oracion en formar delicadas 
razones, y subtiles discursos deleytandose tanto en este, que no dan vez a la 
voluntad, para que obre amando lo bueno, o aborresciendo lo malo, que es 
de mas importancia ». 

76 Quant à l’affinité entre les Instructions et notre Docteur, il est un fait 
significatif : quand elles recommandent d'employer peu de paroles pour exposer 
à Dieu nos besoins, elles apportent les exemples de Marie Madeleine et de la 
S. Vierge; ce sont les mêmes exemples que nous trouvons dans C 2,8. 

L’oraison, disent encore les Instructions, est plus affaire « d'affectivité et de 
volonté » que de « discours et spéculations »; ce sont là des expressions reprises 
littéralement de LOUIS DE GRENADE (Libro de la Oración y Meditación, éd. 
Salamanque 1575, I Partie, ch. 10, f. 231V : « y procure de tratar est negocio 
mas con affectos y sentimientos de la voluntad, que con discursos y specula- 
ciones de entendimiento ». Cette dépendance des Instructions par rapport à 
Louis de Grenade nous fait penser que saint Jean de la Croix recommandait 
lui-même, comme maître des novices, un livre aussi répandu en Espagne. En 
cela il n'aurait fait que suivre l'exemple de sainte Thérèse qui, elle aussi, le 
recommande à ses filles et l’inscrit au catologue des livres que les Prieures 
ont à se procurer. 

Les exemples de méditation donnés par saint Jean de la Croix, sont-ils re- 
pris de Louis de Grenade? Ses indications restent ici trop vagues, nous semble-t-il, 
pour permettre une conclusion certaine. 
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Méditation à direction contemplative. 


Nous savons que pour saint Jean de la Croix la méditation est une 
phase préliminaire qui doit disposer à la contemplation dés le début,77 
mais phase provisoire et de courte durée ordinairement.?8 Cette insi- 
stance sur ce caractère transitoire nous semble être un trait spécifique 
de la méthode sanjuaniste. Sa direction toute contemplative nous fait 
penser à une forme initiale de «l'application des sens », telle qu'elle a 
été proposée par saint Ignace et telle qu'elle est expliquée par un cer- 
tain nombre de ses commentateurs. Il n'est pas de notre compétence 
de résoudre la question de l'application des sens chez saint Ignace ; 7° 
encore moins voudrions-nous affirmer une dépendance de saint Jean 
de la Croix par rapport à la méthode ignatienne. Ce qui nous inté- 
resse ici, c'est de trouver un point de comparaison, qui pourrait éclairer 
notre interprétation de la méditation sanjuaniste. 

Le P. J. Maréchal propose ainsi les deux courants d'interprétation : 
«Les uns, dans l'application des sens, mettent l'accent sur l'exercice 
relativement facile de l'imagination : aussi n'y voient-ils qu'un procédé 
inférieur à l'oraison discursive, et doivent-ils logiquement en justifier 
la place, à la fin de chaque journée de la retraite, par une sage con- 
descendance de saint Ignace envers l'exercitant fatigué. Les autres, au 
contraire, tiennent l'application des sens, telle qu'elle est proposée dans 
les Exercices, pour un mode intellectuel d'oraison, à la fois plus parfait 
et plus difficile que la méditation discursive : l'application « imaginaire » 
des sens y demeure secondaire, n'ayant d'autre but que de provoquer 
à une vue plus simple et plus affective, on dirait presque intuitive, 
des vérités déjà élaborées dans les méditations précédentes ».8° Le méme 
auteur insiste sur les inconvénients de la premiére méthode, dw moins 
si on la comprend comme «une reconstitution imaginaire, aussi vive 
que possible, de la scène que l'on veut contempler », puisque « l'intérét 
exagéré au détail sensible de l'image disperse l'esprit et empêche la 
contemplation vraiment recueillie », tandis que «l'amour contemplatif 
n'a que faire d'une multiplicité précise de détails ni d'un relief exagéré 
de la perception sensible ; au contraire l'amour s'immobilise volontiers 
dans l'unité d'une impression plus compréhensive ; à mesure qu'il s'af- 
firme, la curiosité chercheuse de l'imagination se reláche, et un mode 
supérieur de contemplation tend à s'établir ».81 

Evidemment, saint Jean de la Croix n'encouragera jamais son dis- 
ciple à se forger des détails, aussi précis que possible, lui qui, par prin- 
cipe et par nature, est plutôt un adversaire décidé des images et ne 


RSR. 

Se TA tout le-chapitre eN ALS 1 aSa 

79 Voir J. MARÉCHAL, Etudes sur la Psychologie des Mystiques, Bruxelles- 
Paris 1937-1938, t. IL, pp. 365-382; du méme: Application des sens, in Dict. 
Spir., t. I, col. 810-828. 

80 Etudes..., t. II, p. 373; c'est l’auteur qui souligne. 

ID OS TAS 


À LA MÉDITATION CHEZ S. JEAN DE LA, C. x IQI 


les concède que pour les commengants. D'autre part, les mots « trabajo », 
« discurso », et les descriptions qui supposent un certain effort excluent 
la supposition que la méditation serait un simple regard intuitif. Se- 
rons-nous loin de la réalité si nous supposons que la méditation san- 
juaniste comporte une continuelle pénétration mutuelle de l'image et 
du raisonnement? En me demandant: qui souffre, avec quel amour 
souffre-t-il, etc., je ne perds pas de vue l'image du Christ, au contraire, 
j y retourne sans cesse en y projetant mes idées. Ce contact continuel 
me sauve du danger, qui n'est pas illusoire, de me perdre dans de pures 
spéculations abstraites ; les premières Instructions des novices nous 
disaient déjà de nous en méfier. Ainsi l’image, enrichie des considéra- 
tions intellectuelles, me donnera ce que le P. Maréchal appelle le senti- 
ment de présence : 8° l'image ne fera pas écran mais me mettra en 
relation personnelle avec le Christ, dont elle « réalisera » la présence. 

Notons immédiatement que l’image ne remplira parfaitement son 
rôle de « réalisateur » que si je possède déjà un certain degré d'amour. 
Mais, d'autre part, l'effort, le « travail» dirait saint Jean de la Croix, 
que je fais pour rendre l'image « vivante » par mes considérations (et, 
répétons-le, non par la multiplication des détails) est déjà par lui- 
méme un excellent moyen pour enflammer mon amour. Il y a donc 
une influence réciproque: mon effort causera lamour et celui-ci me 
mettra en contact avec la personne du Christ, dont je conserverai le 
souvenir et l’image. Est-ce que nos méditations ne restent pas quel- 
quefois stériles parce que nous déprécions trop cette valeur réalisatrice 
de l'imagination et parce que nous nous attachons à des considérations, 
peut-étre trés savantes, mais trop abstraites? 

Si nous concevons la méditation telle que nous pensons la trouver 
chez saint Jean de la Croix, nous comprenons bien qu'elle puisse rem- 
plir son double róle: nous donner un peu de connaissance et d'amour 
de Dieu, puis éduquer notre affectivité sensible. Et nous voyons mieux 
que, bien qu'il demande un effort, un tel travail est agréable au com- 
mençant : le saint Docteur peut parler du « premier lait de la suavité 
spirituelle » et des «savoureux discours des puissances sensitives ».83 


Le lecteur qui nous aura patiemment suivi jusqu'ici pourra toute- 
fois se poser deux questions. À supposer qu'elle soit celle de saint Jean 
de la Croix, cette méthode est-elle adaptée à toutes les personnes? 
Et puis, objection grave, cette méthode ne conduit-elle pas à un sen- 
timentalisme vague, privé de toute influence sur la vie morale concrète ? 


S2 lbid. E ppa692579's 0t. IT, 10: 374. 

83 N 1,12,5: «[..] para esta divina influencia no es la disposición la leche 
primera de la suavidad espiritual, ni el arrimo del pecho de los sabrosos discur- 
sos de las potencias sensitivas que gustara el alma, sino el carecer de lo uno 
y desarrimo de lo otro ». 
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Méditation pour tous? 


Remarquons, pour commencer, qu'en effet saint Jean de la Croix 
n'avait pas l'intention d'écrire pour tout le monde. Il le dit expressé- 
ment dans son prologue à la Montée du Mont Carmel. Il s'ensuit que, 
toutes choses égales d'ailleurs, «les religieux et religieuses du Carmel ».84 
seront les premiers à profiter pleinement de sa doctrine. Remarquons 
en outre que, pour le point particulier qui nous occupe maintenant, 
une certaine préparation semble nécessaire pour mettre à profit la 
méditation «imaginaire », telle qu’elle vient d’être expliquée. Le P. Ma- 
réchal note, lui aussi, qu’ «il faut posséder à l'état habituel, ou avoir 
recueilli, dans les méditations préalables, une certaine somme de sen- 
timents et de lumières relatifs aux objects que l'on contemple ».85 
Maintenant il ne s'agit pas tellement de « découvrir » des aspects intel- 
lectuels, inconnus jusque là, mais plutót de se les rappeler et de les 
«réaliser ». Son observation vaut directement pour la contemplation 
initiale, décrite par lui, mais elle nous semble avoir aussi sa valeur 
pour la forme plus basse de l'application des sens, telle que nous l'avons 
trouvée dans la méditation sanjuaniste. Celui qui n'est pas intellectuel- 
lement familiarisé avec les thémes religieux, ne saura pas profiter plei- 
nement de la méditation «imaginaire ». Cet enrichissement de l’intelli- 
gence, que le P. Maréchal semble considérer comme le fruit de la mé- 
ditation antérieure, faite selon une maniére plus raisonneuse, nous le 
ferions plutót acquérir en dehors du temps de l'oraison, par l'étude 
ou par la lecture de livres de piété solides. Ne peut-on pas supposer 
cela pour les «religieux et les religieuses » auxquelles s'adresse saint 
Jean de la Croix? Mais on le voit du méme coup, ceux qui se trou- 
vent dans les mémes conditions pourraient tous, eux-aussi, de ce point 
de vue, pratiquer le méme genre de méditation. 

En manifestant son intention dans le prologue de la Montée, saint 
Jean de la Croix a plutót en vue une autre condition nécessaire pour 
profiter de son enseignement: «lesquels étant déjà bien dénués des 
choses temporelles de ce siécle, entendront mieux cette doctrine de 
la nudité de l'esprit». Cette doctrine est avant tout celle de l’ascèse 
radicale, proposée dans la Montée et, trés probablement aussi, tout le 
travail purificateur tel qu'il sera décrit dans la Nuit obscure.99 Pour 
s'engager dans cette voie qui va droit au but, un amour « enflammé » 


84 $ prol, 9: « Ni aun mi principal intento es hablar con todos, sino con 
algunas personas de nuestra sagrada Religión de los primitivos del Monte Car- 
melo, así frailes como monjas, por habérmelo ellos pedido, a quien Dios hace 
merced de meter en la senda de este monte; los cuales como ya están bien 
desnudos de las cosas temporales de este siglo, entenderán mejor la doctrina 
de la desnodez del espíritu ». 

85 Etudes..., p. 376. f 

86 Nous laissons de côté la question de l'unité littéraire de la Montée et 
la Nuit Obscure. Tout le monde semble bien d’accord pour dire au moins que 
la doctrine de la Nuit correspond partiellement à celle qui a été promise plu- 
sieurs fois dans la Montée. 
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est requis,57 un amour généreux et prêt à tous les sacrifices. Les re- 
ligieux de saint Jean de la Croix, ayant renoncé aux « choses tempo- 
relles », sont invités à monter plus haut. Mais pas eux seulement ; 
tous ceux qui sentent en eux-mêmes le désir de l’absolu, pourront se 
nourrir de la doctrine du Docteur de l'Eglise. Il ne les rebutera pas, 
mais leur indiquera précisément le moyen par lequel ils doivent com- 
mencer pour enflammer puis éduquer leur amour, l'humble moyen de 
le méditation « imaginaire ». 


Méditation sentimentale? 


Mais ne tomberont-ils pas dans le sentimentalisme pur et simple? 
Remarquons d'abord la sobriété des images chez le saint Docteur. 
Déjà les premiéres Instructions mettent les novices en garde contre le 
désir de chercher à détailler les images et Quiroga ne fait que le ré- 
péter. Il est vrai que tout danger n'est pas exclu pour autant. Mais 
le novice fidéle et généreux trouvera bien vite son équilibre. Les régles 
pratiques que saint Jean de la Croix propose immédiatement aux com- 
mencants, mettent à l'épreuve la sincérité de leur amour.88 A ces rè- 
gles-là aucun sentimentalisme superficiel ne résiste. C'est l'amour seul, 
l'amour vrai, et l'amour ardent, enflammé qui les mettra en pratique, 
nous ajouterions: un amour encouragé par la méditation imaginaire, 
dans laquelle on a pris contact avec Jésus-Christ et puisé la force et 
la générosité pour aller jusqu'au bout des renoncements nécessaires. 

Un peu de sentimentalisme n'entrerait-il tout de méme pas en cette 
méthode? Eh bien, oui! Mais le commençant en a tellement besoin 
pour se soutenir sur le rude sentier de la Montée. Et saint Jean de la 
Croix ne le lui ôte pas.89 

Si notre interprétation est exacte, l'équilibre de la doctrine du saint 
Docteur apparaît encore plus admirable: le commençant est éduqué 
selon ses capacités et son mode imparfait «encore trés attaché aux 


x 


87 S 1,14,2. On pourrait trouver difficulté à identifier l'amour « enflammé » 
dont il est parlé ici au « peu d'amour » de S 2,14,2 qui est donné comme fruit 
de la méditation. Remarquons toutefois que par rapport à son état antérieur 
le commençant est réellement « enflammé » d'amour ; mais cette flamme donne 
encore beaucoup de fumée et c'est pourquoi, lorsqu'il pensera à la contempla- 
tion et à l'amour purifié, saint Jean pourra dire sans exagérer que la médi- 
tation donne «un peu de connaissance et d'amour de Dieu». 

88 S r, 13,11 : « Para venir a gustarlo todo, no quieras tener gusto en nada », etc. 

89 Est-ce que la peur exagérée du sentimentalisme n'arréte pas beaucoup 
d'ámes dans le chemin de l'amour? Ou serait-ce aussi parce qu'elles ont peur 
de se laisser emporter par un amour qui, infailliblement, fait sentir ses exi- 
gences? 

Pour éviter toute équivoque notons avec le P. MARÉCHAL (Etudes... p. 376) 
que certaines personnes, religieuses ou non, sont psychologiquement incapables 
de pratiquer un certain genre de méditation. Et nous ajouterions avec sainte 
Thérèse de Jésus (Moradas 4, 3, 11-14) que d'autres ayant une constitution 
trop faible (et leurs sentiments, une répercussion trop violente), il faut leur 
conseiller une grande modération dans l'emploi de cette méthode. 
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sens ». L'éducation se fera progressivement : dans la méditation il aura 
encore de quoi satisfaire son «attachement aux sens » et il trouvera 
«saveur et consolation » dans la compagnie de Jésus-Christ. Mais il y 
nourrira aussi un amour généreux qui, après l’oraison, le poussera au 
renoncement radical. Education et purification de l'amour ! 

Est-ce à dire que, même s'il s'applique à une ascèse radicale, l'amour 
du commençant, soit parfait et pur? Non pas ; il s'y mêle encore, malgré 
tout, un peu de sentimentalisme et de recherche des consolations spi- 
rituelles, avec les imperfections qui en découlent. Ces défauts sont 
finement décrits dans le premier livre de la Nuit Obscure. Le saint 
Docteur y fait remarquer plusieurs fois il est vrai, que les commen- 
çants n'en sont pas tous affectés dans la méme mesure,?? et, certes, 
ceux qui suivent les règles de la Montée en seront délivrés pour une 
grande partie. Mais « quoique le commengant s'exerce à mortifier toutes 
ses actions et passions, il ne peut jamais s'en défaire totalement — tant 
s'en faut! — jusqu'à ce que Dieu le fasse passivement en lui ».?* Les 
défauts décrits sont le revers tout à fait normal de l'amour, tel qu'il 
a été nourri dans la méditation. Il suffit de lire ces chapitres de la 
Nuit Obscure pour entrer sans difficulté dans la psychologie de ce com- 
mençant, généreux, oui, mais encore attaché au sentiment. Nous pou- 
vons difficilement penser que quelqu'un voulant régler sa conduite 
selon des principes purement intellectuels, tombe en de telles imper- 
fections. Mais aurait-il, d'autre part, la méme générosité que le com- 
mençant de saint Jean de la Croix? Le Docteur veut aller vite et tout 
spontanément il a trouvé le moyen le plus adapté pour entrainer son 
disciple sur le sentier raide qui conduit droit au but. Dés le commen- 
cement il veut lui donner un élan conquérant, élan encore impur, 
élan généreux quand méme et prét à tous les sacrifices. Et il lui pro- 
pose tout de suite ce en quoi il doit s'exercer : l'abnégation sensible. 
Ici tant de motifs intéressés joueront encore et saint Jean en parlera 
avec une douce ironie dans la Nuit Obscure. Mais il a confiance en la 
gráce de Dieu et en la générosité de son disciple. Bien vite — et c'est 
aussi tout à fait normal pour le sentiment sensible — celui-ci se trou- 
vera rassasié dans l'oraison. Alors une longue période d'aridité com- 
mencera ; mais l'élan est donné, et, si l'àme reste fidéle à son amour, 
elle avancera malgré tout. Saint Jean de la Croix nous corrigerait en di- 
sant: surtout maintenant elle s'avance, parce qu'elle est délivrée de 
son attachement au sensible et attachée à l'amour que Dieu lui com- 
munique.?? Un texte nous semble clairement confirmer et résumer 
notre interprétation de la méditation. Il se trouve précisément dans la 
description du passage à la contemplation : «... aprés qu'ils se sont 
exercés quelque temps au chemin de la vertu, persévérant en médita- 

SUP NET 2 Oet 8: 9 173,2: 1.0 Te 

91 N. 1,7,5: «Porque, por más que el principiante en mortificar en sí se 
ejercite todas sus acciones y pasiones, nunca del todo, ni con mucho, puede, 
hasta que Dios lo hace pasivamente por medio de la purgación de la dicha 


noche ». 
92 IN 1,10,6. 
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tion et oraison, où, par la saveur et le goût qu'ils y ont trouvés, ils ont 
retiré leurs affections des choses du monde et acquis des forces spirituelles 
en Dieu, avec lesquelles ils tiennent les appétits des créatures quelque peu 
réfrénés et pourront déjà souffrir pour l'amour de Dieu un peu de charge 
et d'aridité sans tourner en arrière. Au meilleur temps lorsqu'ils mar- 
chent en ces exercices spirituels avec le plus de goût et de saveur et 
lorsque le soleil des faveurs divines, à leur avis, les illumine le plus 
clairement, Dieu leur obscurcit toute cette clarté, leur ferme la porte 
et tarit la source de cette douce eau spirituelle qu'ils goútaient en Dieu 
toutes les fois et tout le temps qu'ils voulaient — car, éfant faibles et 
tendres, il n'y a avait point de porte fermée pour eux ».93 

Telle nous semble être la doctrine du saint Docteur. La méditation 
n'est pas un élément qui lui serait étranger ; bien qu'il l'ait acceptée 
de son milieu, il lui a donné une direction toute contemplative et il a 


su en tirer tout le profit possible pour celui qui doit encore apprendre 
à faire les premiers pas. 


L'explication de J. Baruzi. 


Retournons à l'explication de J. Baruzi. Nous sommes pleinement 
d'accord avec lui pour affirmer que la méditation est une fonction de 
limagination, bien que ceci ne doive pas s'entendre d'une maniére 
exclusive. Concédons aussi que saint Jean de la Croix n'a pas connu 
l'effort métaphysique, tel que le conçoit Baruzi ; mais aurait-il été plus 
indulgent pour une philosophie « qui est une vie »? Et surtout, l'aurait-il 
conseillé à ses disciples comme « phase pré-mystique »? Nous ne pou- 
vons pas le croire. Au contraire, nous pensons que le Docteur expéri- 
menté aurait adressé aux philosophes modernes les mémes avertisse- 
ments qu'à ceux de son temps. Si hors de l'oraison la « meditation 
vraie » est louable, elle sera pour l'àme qui veut faire oraison, un em- 
péchement, méme dans la phase pré-mystique. Remarquons que le 
conseil vient en conclusion du chapitre, qui, précisément, a traité des 
raisonnements que l'intelligence se fait à elle-méme : « Demeurons donc 
avec cette précaution nécessaire tant en les unes qu'en les autres, 
pour n'en étre trompés ni embarassés, à savoir de n'en faire le princi- 
pal, mais seulement de savoir diriger la volonté vers Dieu avec force, 
accomplissant avec perfection sa loi et ses saints conseils, ce qui est 
la sagesse des Saints; nous contentant de savoir les mystéres et vé- 


93 N 1,8,3: «[..] ya que se han ejercitado algün tiempo en el camino de 
la virtud, perseverando en meditación y oración, en que con el sabor y gusto 
que allí han hallado se han desaficionado de las cosas del mundo y cobrado 
algunas espirituales [fuerzas] en Dios, con que tienen algo refrenado[s] los 
apetitos de las criaturas, con que podrán sufrir por Dios un poco de carga y 
sequedad sin volver atrás ; al mejor tiempo, cuando más a sabor y gusto andan 
en estos ejercicios espirituales, y cuando más claro a su parecer les luce el sol 
de los divinos favores, oscuréceles Dios toda esta luz y ciérrales la puerta y 
_manantial de la dulce agua espiritual que andaban gustando en Dios todas 
las veces y todo el tiempo que ellos querían (porque, como eran flacos y tiernos, 
no había puerta cerrada para éstos...)». 
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rités avec simplicité et vérité comme l'Eglise nous les propose; car 
cela suffit pour enflammer beaucoup la volonté, sans nous jeter dans 
d'autres abimes de curiosités, oà ce sera merveille qu'il n'y ait quel- 
que danger ».?^ Dans ce passage nous touchons à la perspective fon- 
damentale qui a influencé toute l'interprétation de J. Baruzi. Dans 
lintention de saint Jean de la Croix, la méditation avec les thémes 
que Baruzi qualifie de « pauvres», est bien adaptée au but proposé. 
Saint Jean de la Croix n'est pas une «âme hautaine » qui serait irritée 
de ces « données prosaiques ». Non, et la raison en est que la médita- 
tion imaginaire sert plus que l'effort métaphysique à « enflammer beau- 
coup la volonté » et à la pousser dans la voie de l'amour généreux et 
total. Il ne s'agit pas d'arriver avant tout à une « joie noétique », bien 
que celle-ci soit donnée par surcroit, mais de trouver le Bien-Aimé. 
Celui-ci n'est pas un «Etre divin» sans plus, mais la Personne du 
Christ, vrai Dieu et vrai homme.?? Baruzi a trés bien vu que la critique 
formulée par saint Jean de la Croix à l'endroit des appréhensions dis- 
tinctes, est d'une portée beaucoup plus universelle que celle relative 
à la méditation. Il a insisté avec raison sur l'aspect noétique de la 
purification sanjuaniste et nous pouvons lui concéder, avec le P. J. Ma- 
réchal qu'il « voit mieux que certains de ses critiques, qu'en toute 
hypothése une structure affective, esthétique, philosophique... soutient 
à la base les états mystiques les plus élevés ».%6 Mais son insistance sur 
l'aspect noétique, en fonction d'une philosophie qui lui est propre, lui 
a fait oublier que pour saint Jean de la Croix ce n'est pas la connais- 
sance mais l'amour qui est la fin de notre vie humaine. « Au soir de 
votre vie, vous serez jugé sur l'amour ».?? Pour éveiller et nourrir cet 
amour le commengant s'appliquera en toute humilité pendant l'oraison 
au «travail» de «la méditation imaginaire », puis, dans la vie quoti- 
dienne, à l'ascése radicale. S'il est fidéle Dieu l'élévera «trés tót» à 
une forme plus haute de connaissance et d'amour. Mais, en attendant, 
qu'on ne méprise pas ce modeste commencement ; c'est d'un bon dé- 
part que dépend en grande partie la réussité de l'aventure qu'est 
toujours la rencontre d'une âme et de Dieu. 
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94 S 2,29,12: « Quedemos, pues, en esta necesaria cautela, así en las unas 
como en las otras, para no ser engañados ni embarazados con ellas: que no 
hagamos caudal de nada de ellas, sino sólo de saber enderezar la voluntad con 
fortaleza a Dios, obrando con perfección su ley y sus santos consejos, que es 
sabiduría de los Santos, contentándonos de saber los misterios y verdades con 
la sencillez y verdad que nos les propone la Iglesia. Que esto basta para infla- 
mar mucho la voluntad, sin meternos en otras profundidades y curiosidades 
en que por maravilla falta peligro ». 

?5 Comment Baruzi peut-il écrire, p. 436 : « Considération et imitation de 
la vie de Jésus-Christ, qui ne disent, ni la concentration de notre pensée sur 
des moments ou des lieux ressaisis selon le récit évangélique, ni méme la ten- 
dresse de notre étre pour un étre? ». Mais, sans l'amour du Christ que reste-t-il 
de l'oeuvre du saint Docteur? 

?6 Nouv. Rev. Théol. 6x (1934) p. 1091. 

97 Dichos de Luz y Amor, n. 57, éd. P. Siméon, p. 127. 
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LA BEATA ANA DE SAN BARTOLOME 
Y EL «CANTICO ESPIRITUAL» DE SAN JUAN DE LA CRUZ 


No es un hecho indiferente ni un acontecimiento de todos los días 
en el ámbito de la literatura sanjuanista el poder ofrecer a los estudio- 
sos del Santo nada menos que tres copias de su poema del « Céntico » 
debidas a la pluma milagrosa de la enfermera y secretaria de Santa 
Teresa, la Beata Ana de San Bartolomé. 

Tres ejemplares de su puño y letra, que llenan por sí solos un pe- 
queño capítulo de la historia del Cántico y nos ponen en la mano dos 
hechos de importancia: constatación de una fina devoción personal 
de la Beata y entusiasta labor de difusión de la más hermosa poesía 
del Vate fontiverino. ; La Beata Ana, enamorada y propagandista del 
Cantico Espiritual de San Juan de la Cruz! 

¿A qué época se remonta el origen de este « conocimiento amoroso » 
y especial devoción de nuestra Beata por las estrofas del Santo? 

Las relaciones entre ambos — Padre e hija del Carmelo Reformado — 
al exterior quizá no muy ruidosas, fueron sin duda de espíritu a espí- 
ritu muy profundas. Su primer contacto, y sin duda el más prolon- 
gado y fructífero de todos, se remonta al quinquenio 1572-1577. Re- 
cién profesa en San José de Avila, nuestra Beata — la primera Her- 
mana de velo blanco de la Reforma — disfrutó sin duda de la dirección 
espiritual y sublimes comunicaciones del Santo, mientras éste perma- 
neció en aquella ciudad como consejero de la Madre Teresa y confesor 
de la Encarnación. Destaquemos simplemente los datos cronológicos : 
Ana de San Bartolomé toma el hábito de freila en San José el 2 de 
noviembre de 1570 y hace su profesión el 15 de agosto de 1572, conti- 
nuando en el mismo monasterio hasta el 30 de junio de 1579 en que 
sale con la Madre Teresa hacia Medina del Campo. San Juan de la 
Cruz, llamado por la Reformadora como confesor y director espiritual 
del monasterio de la Encarnación, de que acababan de hacerla a ella 
priora (6 de octubre de 1571), llega a Avila hacia finales de mayo de 
I572, permaneciendo en su oficio hasta la noche del 2 de diciembre 
de 1577 en que es arrancado de su casita y aie por los Calzados al 
convento de Toledo. 

Más tarde, cuando a finales de 1581 subió San Juan de la Cruz desde 
Baeza a la Ciudad de los Caballeros para traer a la Santa a la funda- 
ción de Descalzas de Granada « con el regalo y cuidado que a su persona 
y edad conviene», vería y hablaría también a su inseparable compa- 
fiera la Beata Ana, que para aquellas fechas era ya asistente inseparable 
de la Madre. 

Quizá se vieran de nuevo, ahora ya por ültima vez, a mediados de 
1591 cuando la resaca del Capítulo de junio de este año había despojado 
al Santo de todos sus oficios y le alejaba definitivamente de Castilla. 


\ 
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Al año 1592, muerto ya el Santo, corresponde la gracia mistica que 
recibió la Beata en Madrid y que, narrándola ella al final de su vida 
en las páginas de su Autobiografia, la ilustra y explica a la luz de una 
de las estrofas del Cántico Espiritual de su Santo Padre, por estas 
palabras : 

«Lo qe el alma sentia aqui en este rrato no se puede decir 
ni creer ni se pudiera sufrir, si Dios no alcara la fuerça de aqel 
amor qencendia mi espiritu. Era en aqella grá lo qe dice la 
esposa en los Cantares : 

Entrado se a la esposa 

en el vergel entre los braços de su amado 

y a su sabor rreposa 

el cuello rrecrinado 

sobre los dulges bragos de su amado» (Autobiografia 
de la Beata, Manuscrito de Amberes, p. 152-153). 

Los contactos con Ana de Jesús — feliz destinataria del comentario 
sanjuanista a las estrofas del Céntico — tanto en Madrid (1591-1594) 
como en el viaje y en las fundaciones de Francia y quizá en Flandes, 
serían también ocasión más que propicia para que la humilde Descalza 
de Almendral conociera la sublime joya sanjuanista y se enamorara 
profundamente de ella. 

Pero tengo para mí que ya al año siguiente de la salida del Santo de 
la cárcel de Toledo, cuando nuestra Beata acompañó como enfermera 
y secretaria a la Madre Fundadora en la triple visita que realizó a las 
Descalzas de la Ciudad Imperial (noviembre de 1579, febrero y marzo 
de 1580), conoció el poema místico del Santo, y ciertamente en su 
nücleo más primitivo, tal como aquéllas lo habían podido recoger de 
labios de su autor o copiar de sus pobres cuadernos apenas escapado 
de la cárcel. V no sería abandonarse a conjeturas infundadas insinuar 
la posibilidad de que precisamente retuviera en esta ocasión una copia 
para su uso y devoción personal. 

¿Superará quizá los límites de una hipótesis discreta y racional el 
suponer que hasta la misma Madre Teresa pudo haber encargado a su 
secretaria le sacara una copia de la endiosada poesía? Sabemos que la 
Santa no hacía mal paladar a las « coplas espirituales » que solían leerle 
o cantarle sus hijas en las recreaciones, y menos lo haría en esta oca- 
sión, tratándose de versos tan encendidos sobre el Cantar de los Can- 
lares y compuestos nada menos que por fray Juan de la Cruz, libro y 
autor a que ella era tan aficionada. Es cierto que por este tiempo se 
agiganta en el corazón de la Madre el aprecio y el afecto por su Primer 
Descalzo, de tal manera que el 13 de enero de 1580 puede escribir a 
la M. Ana de San Alberto, priora de Caravaca: « Vo procuraré que el 
padre fray Juan de la Cruz vaya por allá. Haga cuenta que soy yo; 
trátenle con llaneza sus almas, consuélense con él, que es alma a quien 
Dios comunica su espíritu ».! Por otra parte, sus achaques la obligan 


1 Carta 80-1N (300). — Citamos segün el sistema de numeración de la recen- 
tísima ed. del Epistolario teresiano, en: Santa Teresa de Jesús, Obras comple- 
tas... III... Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos [189], 1959. 


4 | 1 , y ` dI ie? 
Y "A TRÍPTICO SANJUANISTA ; 199 


en este tiempo a usar frecuentemente de amanuenses en el despacho 
de su abundante correspondencia. Sobre todo, de la Hermana Ana: 
«Pocas veces escribo de mi letra»; 1 «Ana de San Bartolomé no cesa 
de escribir ; harto me ayuda ».? ; No sería infundado limitar la colabo- 
ración de la Beata, en ese «incesante escribir », a solas las cartas? 

Las tres copias de la poesía del Cantico que presentamos se encuen- 
tran, respectivamente, en las Carmelitas Descalzas de Amberes, en la 
catedral de la misma ciudad, y en el monasterio de Carmelitas Descalzas 
de Florencia. 

Esta última se conserva en un cuadernillo de 14 folios (100 X 75 mm.), 
todo autógrafo de la Beata, y al que se ha puesto recientemente la 
signatura II/8 y una cierta numeración a lápiz, que no tenemos en 
cuenta. No se sabe cuándo ni cómo vino a parar este venerable ma- 
nuscrito a las Descalzas de la capital toscana. Quizá de manos del 
P. Sebastián de S. Francisco, italiano, que había acompañado a la 
Madre Ana desde París a Flandes y que fue después confesor suyo. 
Precisamente junto con el autógrafo florentino se halla una transcrip- 
ción del mismo hecha por dicho Padre, así como una relación suya 
sobre algunas cosas referentes a la vida y espíritu de la Beata.? 

La copia de las Carmelitas de Amberes está en el primero de dos 
cuadernillos de poesías (150 X 100 mm.), ambos de letra de la Beata 
Ana, y foliados también a lápiz recientemente con una sola numera- 
ción continuada. En el último folio del segundo cuadernillo se lee de 
nuevo la primera estrofa del poema, pero invertida, como si por aquella 
parte del cuaderno hubiera comenzado a copiarlo. 

La de la catedral de Amberes (302 X 153 mm.) se halla entre una 
colección de cartas y escritos de la Beata, ocupando el número 55. 


Damos a continuación, dispuestos por columnas, los textos de los 
tres autógrafos (A! = Carmelitas Descalzas de Amberes, F= Carmelitas 
Descalzas de Florencia, A? = Catedral de Amberes), anteponiendo en 
primera columna el texto primitivo (es decir, antes de las correcciones 
del Santo) del códice de Sanlúcar de Barrameda (= S1),4 como punto 
de comparación y referencia. Las estrofas de las columnas 3 y 4 llevan 
en ciertos casos doble numeración : la del centro corresponde al orden 
de estrofas seguido por cada manuscrito, y la cursiva entre paréntesis 
corresponde al de Sanlúcar. 


1 Carta 80-24, 2r. 

2 Carta 8$1-12B, 6. 

3 Todos estos manuscritos se hallan reunidos en una carpeta, a la que una 
de las fundadoras y priora por muchos años del Carmelo florentino, la M. Paola 
Maria di S. Francesco o di Gesú (Giustiniani: 1603-1670), puso de su puño 
y letra este título que todavía se conserva : « Queste Relatt? è Coppia d* Can- 
zonette d? V. Mré Afia di S. Bart?. Sono di Mano del Pré F. Sebastiano suo 
Conf.1€ », — Sobre esta insigne religiosa cfr. Ephemerides Carmeliticae 10 (1959) 

9-82. 

4 ^ Lo citamos segün nuestra reciente edición de las Obras completas de San 
Juan de la Cruz (Burgos, Ed. El Monte Carmelo, 1959), p. 40-45, reconstruyendo 
su texto primitivo, como decimos, a base del aparato crítico que allí damos. 
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S1 


I 


¿Adónde te escondiste, 
Amado, y me dejaste con gemido? 
Como el ciervo huiste, 
habiéndome herido ; 
salí triste clamando, y eras ido. 


72 


Pastores, los que fuerdes 
alla por las majadas al otero : 
si por ventura vierdes 
aquel que yo más quiero, 
decilde que adolezco, peno y muero. 


3 


Buscando mis amores, 
iré por esos montes y riberas ; 
ni cogeré las flores, 
ni temeré las fieras, 
y pasaré los fuertes y fronteras. 


4 


¡ Oh bosques y espesuras, 
plantadas por la mano del Amado! 
j Oh prado de verduras, 
de flores esmaltado ! 

Decid si por vosotros ha pasado. 


2 mótes] A! môte 
b fuertes] 4! fuerte 
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AT 


I 


adôde te ascondiste 

amado y me dejaste vageando 
como el ciervo vyste 

aviendome erido 

sali tras ti clamando ya eras ydo 


2 


pastores los qe fuerdes 

alla por la majada y el otero 

Si por ventura vierdes 

aqel qe yo mas quiero 

decilde qe adolezco peno y muero 


3 


buescando a mis amores 

yre por esos móte[s] ® y rriberas 
ni cojere las flores 

ni temere las fieras 

y pasare los fuerte[s] P y fronteras 


4 


O bosqes y espesuras 

plantadas por las manos de mi amado 
o prados © de verduras 

de flores esmaltados 

decid si por vosotro[s] d a pasado 


© prados] precedido de una letra tachada 


d vosotros] A! vosotro 


F 
+ 
ILHS 
maria josefe 
y nîa santa m° teresa 
I 


adònde te ascondiste 

amado y me dejaste cò gemido ® 
como el cirvo vyste b 

aviendome erido 

sali tras ti clamando ya eras ydo 


2 


pastores los qe fuerdes 

alla por la majada y el otero 

si por ventura vierdes 

a el qe yo mas quiero 

decilde qe adolezco peno y muero 


3 


buescando a mis amores 

yre por esos montes y rriberas 
ni cojere las flores 

ni temere las fieras 

y pasare los fuertes 

y fronteras € 


4 


O vosqes y espesuras 
plantadas por la mano de mi amado 
o prados de verduras 

de flores esmaltados 

degid si por vosotros a pasado 


E 


2 có gemido] corregido de vageando 
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A? 


TO (E) 


ado[n]de te ascondiste ? 

amado y me dejaste vageando 

como el çiervo vyste 

aviendome erido P 

sali tras ti clamando ya [e]ras?^ ydo 


2E (25 


pastore[s] los qe f[uerdes] 

ala por la majada y el otero 

si por ventura vierdes 

aqel qe yo mas quiero 

decilde qe adolezco peno y muerrod 


3 (3) 


buescando [sic] a mis amores 
yre por esos monte[s] * y rriberas 
ni cojere las flores 

ni temere las fieras Î 

y pasare los fuertes y fronteras 


4 (4) 


o vosqes i espesuras 

plantados por la mano de mi amado 
o prados de verduras 

de flores esmaltados 

decid si por vosotros a pasado 


b siguen verso y medio tachados, em que la Beata había escrito : aviendote 


escondido | sali 


€ ha dividido en dos el verso : y pasare los fuertes y fronteras 


A? 


a sigue a tachado. — Las letras o palabras en cursiva dentro de corchetes faltan 
o difícilmente se leen em el ms. pov causa de la votura del papel 


b erido] precedido de una letra tachada 


© eras] ms. ras 


d muerro] así en el ms., con doble rr separada, al contrario de como escribe 


oydinariamente la doble xr 
€ montes] ms. monte 
f fieras] f correg. 
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5 


Mil gracias derramando 
pasó por estos sotos con presura, 
y, yéndolos mirando, 
con sola su figura 
vestidos los dejó de hermosura. 


6 


¡ Ay, quién podrá sanarme ! 
Acada de entregarte ya de vero; 
no quieras enviarme 
de hoy más ya mensajero : 


que no saben decirme lo que quiero. 


í 


Y todos cuantos vagan 
de ti me van mil gracias refiriendo, 
y todos más me llagan, 
y déjame muriendo 
un no sé qué que quedan balbuciendo. 


8 


Mas ;cómo perseveras, 
joh vida!, no viviendo donde vives, 
y haciendo por que mueras 
las flechas que recibes 
de lo que del Amado en ti concibes ? 


9 


; Por qué, pues has llagado 
aqueste corazón, no le sanaste ? 
Y, pues me le has robado, 

; por qué así le dejaste, 
y no tomas el robo que robaste ? 


IO 


Apaga mis enojos, 
pues que ninguno basta a deshacellos, 
y véante mis ojos, 
pues eres lumbre dellos, 
y sólo para ti quiero tenellos. 


Al 


€ quieras] 4! quiras 


5 


mil grás derramando 

paso por estos sotos con presura 
yendolos mirando 

con sola su figura 

vestidos los dejo de ermosura 


6 


o quien podra sanarme 

acaba dentregarte ya de vero 

no qui[e]ras © ya enbiarme 

de oy mas ya mensagero 

qe no saben decirme lo qe quiero 


7 


qe todos cuantos bajan 

de ti me van mil grâs 

rrefiriendo f y todos mas me llagan 
y dejanme muriendo 

vn no se qe qe qeda barbuciendo 


8 


mas como perseveras 

o alma no viviendo dóde vives 
y aciendo porqe mueras 

las flechas qe rrecibes 

de lo qe del amado en ti cócibes 


9 


porqe pues as llagado 

aqeste coracon no le sanaste 

y pues me le as rrobado 

porqe ansi le dejaste 

y no tomas el rrobo qe rrobaste 


IO 


apaga mis enojo[s] 8 

pues nenguno otro basta a desaçerlos 
y ven ante mis ojos 

pues eres lübre de los 

y solo pâ ti quiero tenerlos 


f ha partido en dos el verso: de ti me van mil gracias refiriendo 


8 enojos] A1 enojo 


RI ON E 
CNE 


5 


. mil grás derramando 
paso por estos sotos con presura 
yendolos mirando 
con sola su figura 

| vestidos los dejo de ermosura d 


6 (6-7) 


ay * qe todos cuantos bajan 

de ti me van mil grás rrefiriendo 
y nenguno me sana 

nif apaga mi deseo 

qe no saben decirme lo qe quiero 


hi 


Mad PO m 


Ti 


7 (6-7) 


. no quieras ya enbiarme 
de oy mas ya mensajeros 
qe todos mas me llagan 
_ y dejanme muriendo 
vn no se qe qe qeda barbuciendo 


TP VW e 


8 (9) 


porqe pues as llagado 
aqeste coracon no le sanaste 
y pues me le as rrobado 


e M, 


5 (5) m 


[mi] grás derramando Im. 
[pa]so por estos sotos [con presura] 
[vendolos] mirando 

con sola su figura P 
vestidos los dejo de ermosura 


6 (7) Ti. 
qe todos cuantos bajan ^ s 
de ti me van mil grás rrefiriendo E 
y todos mas me llagan T 
y dejanme muriendo tuas" 
vn no se qe qe qeda barbuçiendo i 
d£ 
LI n 1 
m 
m 
7 (9) 1% 


porge pues as llagado 
aqeste coracon no le sanaste ve, 
y pues me le as rrobado LES 


| porqe ansi le dejaste porge ansi le dejaste ED 
y no tomas el rrobo qe rrobaste y no tomas el rrobo qe rrobaste à 
MEN 
ed 
L 
> 
v 
E "E 
d ermosura] corregido de ermosuras, tachando la s final ! Er 
€ ay] antepuesto más tarde al verso * 
Í ni] precedido de una letra tachada er È 
us. 
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II 


i Oh cristalina fuente, 
si en esos tus semblantes plateados 
formases de repente 
los ojos deseados 
que tengo en mis entrañas dibujados! 


I2 


i Apártalos, Amado, 
que voy de vuelo ! Vuélvete, paloma, 
que el ciervo vulnerado 
por el otero asoma 
al aire de tu vuelo, y fresco toma. 


ÉS 


Mi Amado, las montañas, 
los valles solitarios nemorosos, 
las ínsulas extrañas, 
los ríos sonorosos, 
el silbo de los aires amorosos, 


14 


la noche sosegada 
en par de los levantes de la aurora, 
la música callada, 
la soledad sonora, 
la cena que recrea y enamora. 


I5 


Nuestro lecho florido, 
de cuevas de leones enlazado, 
en pürpura tendido, 
de paz edificado, 
de mil escudos de oro coronado. 


Al 
h tus] la t corregida de s 


TL 


o cristalina fuente 

si en esos tus A senblante[s] i platados 
formases de rrepente [sic] 
los ojos deseados 

qe tengo en mis entranas dibujados 


12 


apartalos amado 

qe voy de buelo buelvete paloma 
qe ciervo bulnerado ! 

por el otero asoma 

y el ayre de su buelo y fresco toma 


13 


mi amado en las motanas 

los valles soritarios nemorosos E 
las ysolas estranas 

los rrios sonorosos 

el silvo de los ayres amorosos 


14 


la noche sosegada 

en par de los levantes de lavrola 
la musica callada 

la soledad sefiora 

la çena qe rrecrea y enamora 


15 


vuestro lecho es florido 

de cuevas de leones enlaçado 
en puerpura teñido 

de paz ydificado 

de mil escudos de oro coronado 


i senblantes] A! senblante ; la 1 corregida 


i bulnerado] después de la b hay una 1 tachada 


k como principio de otro verso comenzó a escribir de nuevo nemo que tachó 
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9 (II) 


o cristalina fuente 8 

si en esos tus senblantes 

plateados à 

formases de rrepente 

los ojo[s] i deseados 

qe tengo en mis entranas debujados 


10 (r6) 


a caja de tu vuella 

las jovenes descurren al camino 
al toqe de centella 

al adovado vino 

y misiones de valsamo divino 


LI (73) 


en las altas montanas 
escondidas 

y los amenos valles tenebrosos 
el silvo de los ayres 

amorosos 3 


T2 (14) 


la noche sosegada 

en par de los levantes 

del larlola [sic] E 

la musica callada 

la soledad señor[a] ! 

la cena qe rrecrea y enamora 


13 (27) 


entrado se a la esposa 

en el vergel a manos de su amado 
y a su sabor rreposa ™ 

el cuello rreclinado 

sobre los dulces braços 

de su amado ? 


E 


8 (11) 


[o] cristalina fuente 

[s?] en esos tus sen[b/an]tes plateados 
[formases de repente] 

los ojos deseados 

qe tengo en mis entrañas debujados 


9 (16) 


a caja de tu vella 

las jovenes descurren el camino 

al toqe de centella 

al adobado vino 

emisiones [de] valsamo vivino [sic] 


10 (14) 


la noche sosegada 

en p[a]r de los levantes de la vrola 
la musica callada 

la soledad señora 

la cena qe rrecrea y enamora 


11 (27) 


entrado se a la esposa 

en el vergel a manos de su amado 
y a su sabor rreposa 

[el cuelllo rreclinado 

[so]bre los dulces vraços de su amado 


8 a continuación, en este mismo verso, había escrito la primera palabra del 


siguiente : si, que inmediatamente tachó 


h divide en dos el verso: si en esos tus senblantes plateados 


i ojos] F ojo 


j no hace falta notar que esta estrofa se halla completamente estropeada 
k ha dividido en dos el verso: en par de los levantes del aurora 


l señora] F señor 


m el siguiente verso que empezó a escribir está tachado : sobre los dul 
n ha dividido en dos el verso: sobre los dulces braços de su amado 
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16 


A zaga de tu huella 
las jóvenes discurren al camino, 
al toque de centella, 
al adobado vino, 
emisiones de bálsamo divino. 


17 


En la interior bodega 
de mi Amado bebí, y, cuando salía 
por toda aquesta vega, 
ya cosa no sabía, 
y el ganado perdí que antes seguía. 


18 


Allí me dio su pecho, 
allí me enseñó ciencia muy sabrosa, 
y yo le di de hecho 
a mí, sin dejar cosa; 
allí le prometí de ser su esposa. 


19 


Mi alma se ha empleado, 
y todo mi caudal, en su servicio ; 
ya no guardo ganado, 
ni ya tengo otro oficio, 
que ya solo en amar es mi ejercicio. 


20 


Pues ya si en el ejido 
de hoy más no fuere vista ni hallada, 
diréis que me he perdido ; 
que, andando enamorada, 
me hice perdidiza, y fui ganada. 


21 
M 
De flores y esmeraldas, 
en las frescas mafianas escogidas, 
haremos las guirnaldas, 
en tu amor florecidas 
y en un cabello mío entretejidas. 


At 


16 


a caja de tu vella 

las jovenes discurren al camino 
al toqe de centella 

al adobado vino 

emisiones de valsamo divino 


1 


en la yntirior bodega 

di mi amado vevi cuando salia 
por toda aqesta vega 

ya cosa no sabia 

y el ganado! perdi qe antes tenia 


18 


ali me dio su pecho 

alli? me enseño ciencia sabrosa 
yo le di de echo? 

a mi sin dejar cosa 

ali le prometi de ser su esposa 


I9 


mi alma se a enpleado 

y todo mi cavdal en su servicio 
ya no guardo ganado 

ya tengo otro oficio 

qe ya? solo el amor es mi ejercicio 


20 


pues ya si en el ejido 

doy P mas no fuere vista ni alla[da] 
diran qe me perdido 

qe andando enamorada 

me yce perdidica y fui ganada 


ZI 


de flores y esmeraldas 
en las frescas montanas escojdas 
aremos las guirnaldas 
en tu amor floreçidas 
y en vn cabello mio entretejdas 


! ganado] después de la silaba ga sigue otra silaba tachada 


m alli] precedido del principio de la letra y que la Beata no continuó 


n por distracción añadió las primeras palabras del verso siguiente: a mi si; 
al darse cuenta tachó estas dos últimas, aunque no la primera: a 


9 ya] 2nterl. 


P doy] contracción de de oy ; precedido de n tachada 


Le 14 (20) 


si de oy mas en el ejido 

no fuere vista ni allada 

diran qe me e perdido 

qe andando enamorada 

me yçe perdidica y fue allada 


15 (17) 


en la ynterior bodega 
| de mi amado vevi c[u]ando ° salia 
| por toda aqesta vega 
| ya cosa no sabia 
y el ganado perdi qe antes tenia 


"uc COTPAUMy UNT e " 


do e n 


le 
- 


16 (24) 


no quieras despreciarme 

qe si color morena en mi allaste 
. ya bien puedes mirarme 

despues qe me miraste 

tu grá y ermosura en mi dejaste 


F 


9 cuando] F cando 


tà (20) 


si de oy mas en el ejido 8 

no fuere vista ni allada 

diran qe me perdido 

qe andando enamorada 

me yçe perdidiça y fue allada 


13 (17) 


yn la ynterior bodega 

[de] mi amado vevi cuando silia [sic] 
por toda aqesta vega 

ya cosa no sabia 

y el ganado perdi qe antes tenia 


14 (24) 


[no] quieras des[preçiarme] 

[qe si color mo[ve]na en mi allaste 
ya bien puedes mirarme 

despues qe me miraste 

tu grá y ermosura en mi dejaste 


A? 


. € precedido de dos versos tachados : si de oy mas no fuere vista ni allada | 
diran qe me e perdido, el primero de los cuales fue en un segundo momento corre- 


gido por si de oy mas en el ejido 


208 


k 


FR. SIMEON DÉ LA SDA. FAMILIA, O.C.D. 


22 


En solo aquel cabello 
que en mi cuello volar consideraste, 
mirástele en mi cuello, 
y en él preso quedaste, 
y en uno de mis ojos te llagaste. 


28 


Cuando tú me mirabas 
tu gracia en mí tus ojos imprimían ; 
por eso me adamabas, 
y en eso merecían 
los míos adorar lo que en ti vían. 


24 


No quieras despreciarme, 
que, si color moreno en mí hallaste, 
ya bien puedes mirarme 
después que me miraste, 
que gracia y hermosura en mí dejaste. 


25 


Cogednos las raposas, 
que está ya florecida nuestra viíia, 
en tanto que de rosas 
hacemos una piíia, 
y no parezca nadie en la montiña. 


26 


Deténte, cierzo muerto ; 
ven, austro, que recuerdas los amores, 
aspira por mi huerto, 
y corran sus olores, 
y pacerá el Amado entre las flores. 


27 


Entrado se ha la esposa 
en el ameno huerto deseado, 
y a su sabor reposa, 
el cuello reclinado 
sobre los dulces brazos del Amado. 


Al 


qa por] precedido de una 1 sin tachar 


T sigue tachada la primera palabra del verso siguiente : 


en este mismo verso 


S mios] A! mis 


22 


en solo aqel cabello 

qe en mi cuello bolar consideraste 
mirandole en mi cuello 

y en el preso qedaste 

y en vno de mis ojos te llagaste 


23 


cuando tu mie miravas 

tu grá en mi tus ojos enprimian 
por 1 eso me adamavas 

y en eso meregian * 

los mi[o]s adorar lo qe en ti vian 


24 


no quieras despreciarme 

qe si color morena en mi allaste 
ya bien puedes mirarme 
despues qe me miraste 

qe grá y ermosura en mi dejaste 


25 


cojednos las rraposas 

qe ya es florecida nrá viña 

en tanto qe de rrosasí 

acemos vna pina 

y no parezca nayde en la mótiña 


26 


detende cierco muerto 

ven astro qe rrecuerdas los amores 
espira por mi guerto 

y corran sus olores 

y pacera el amado entre las frores 


2n 


entrado se a la esposa 

en el ameno guerto deseado 

y a su sabor rreposa 

el cuello rreclinado 

sobre los dulçes braços del amado 


los, que había escrito 


t sigue una a tachada, pues había comenzado a escribir seguido el verso si- 


guiente 


Tuy ee | 

solo aqel cabello en solo aqel cabello d 
qe en mi cuello bolar cósideraste P qe en mi cuello bolar Hotel 
mirastele en mi cuello mirandole en mi cuello 
y en el preso te daste en el preso qedaste 
y en vno de tus ojos me llagaste y en vno de tus ojos me llagaste 
È | i 


` 


D» bolar] antes de esta palabra hay una letra tachada | sigue el principio de ^ 
un verso tachado D 


: 14 + n 
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y 


28 


Debajo del manzano, 
allí conmigo fuiste desposada, 
allí te di la mano, 
y fuiste reparada 
donde su madre fuera violada. 


29 


A las aves ligeras, 
leones, ciervos, gamos saltadores, 
montes, valles, riberas, 
aguas, aires, ardores 
y miedos de las noches veladores : 


30 


Por las amenas liras 
y canto de serenas os conjuro 
que cesen vuestras iras, 
y no toquéis al muro, 


por que la esposa duerma más seguro. 


31 


¡ Oh ninfas de Judea! 
en tanto que en las flores y rosales 
el ámbar perfumea, 
morá en los arrabales, 


y no queráis tocar nuestros umbrales. 


[siguen las estrofas 32-39] 


g 


madre] A! m° 


28 


debajo del mancano 

ali conmigo fueyste desposada 
ali te di la mano 

y fieste [sic] rreparada 

donde tu m[adr]e" fuera violada 


29 


a las aves ligeras 

leones gamos ciervos gamos saltadores 
montes valle[s] V rriberas 

aguas ayres ardores 

y miedos de las noches veladores 


30 


por las amenas liras 

y canto de serenas 

os conjuro V qe cesen vuest[r]a[s] * yras 
y no toqeys al muro 

porqe la esposa duerma mas seguro 


31 


o ninfas de judea Y 

en? tanto qe en ^ las flores y rrosales 
el anbar perfuemea 

mora en los arrabales 

y no qerray[s] ? tocar a nrôs © vnbrales 


V valles] A! valle; sigue una letra tachada, al parecer una y 
W ha partido en dos el verso: y canto de serenas os conjuro 


* vuestras] A! vuesta 
Y judea] j corregida 


? en] precedido de una letra tachada 


a 


en] znterl. 
b querrays] A! querray 


© 


nrós] n corregida 


# 


I n 
«M 
° E. 
| ii 
y 18 (29-30) | 
a los gamos çiervos 4 j i 
aves boladores D 
miesas [sic] ayres y rriberas d 
yos conjuro qe no toqes al muro ; 
porge la esposa durma Si 
mas seguro I Se; 
> n PA 
E FU 
: 
y TO (32) 16 (31-30) «E 
[ o ninfas de judea o ninfas de judea A 
| aora qe en las flores y rrosales aora qe en las flo[res] y rrosales h pem 
. el anbar perfuemea el anbar pe[r]fuem[ea] ! ^ 
. mora en los arrabales Imjora en los arra[ba]les A 
. y no queras toca[r]? a mis vnbrales [y n]o togeys! al muro ai 
4 [P]orqe la esposa duerma mas seguro AA 
F: } LA 
Er È 
a antes de este verso hay otros dos tachados : a las aves gamos | ciervos bo- : Mor 
ladores 3 
/ T estrofa y versos, como se ve, muv desfigurados de 
{ S tocar] F toca E, 
È 
A? 
h yepite al principio de otro verso y rrosales, que inmediatamente tacha Ca vo 
si i perfuemea] ms. pefuemea 3 
- 3 toqeys] corr. de toqes (?) mm R 
% 
J mne 
a i > 
F A 
LA i 
; B5. 
> Dei d 
st 
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Aunque nuestro intento en estas páginas no ha sido otro que presen- 
tar el triple texto autografo de la Beata, ofreciendo nuevo material 
para la rica historia del Cántico y para su definitiva edición crítica, 
nos permitimos apuntar sencillamente un par de conclusiones que 
fluyen de la comparación de los tres textos entre sí y con el semiautó- 
grafo del Santo : 

I) Comparando la triple copia de la Descalza con el texto sanjuanista 
del códice sanluquefio, es fácil hacer una importante constatación : 
los tres autógrafos constituyen en medida y perfección diversas, otros 
tantos preciosos documentos de la existencia y características funda- 
mentales del primer Cántico o primer núcleo del poema sanjuanista, 
tal.como salió compuesto de la cárcel toledana y de acuerdo con el 
famoso testimonio de la Madre Magdalena del Espíritu Santo : « Sacó 
el santo Padre, cuando salió de la cárcel, un cuaderno que estando en 
ella había escrito de unos romances sobre el Evangelio ‘ In principio 
erat Verbum ", y unas coplas que dicen: “Que bien sé yo la fonte 
que mana y corre, aunque es de noche ", y las canciones o liras que 
dicen : Adónde te ascondiste , hasta la que dice: Oh ninfas de Judea ».$ 

De este estado primigenio del Cántico apenas se conocía o, por lo 
menos, no se había publicado hasta el presente más que el testimonio 
aducido de la M. Magdalena y, recientemente, un ejemplar contenido 
en el ms. 868 de la Biblioteca Nacional de Madrid." Ahora tenemos 
de golpe tres testimonios más, y no de un anónimo, como el del ms. 
que acabamos de nombrar, sino de quien por su significación en la 
historia del Carmelo teresiano primitivo nos ha dejado en ellos una 
doble reliquia, del Santo y de su propia mano, y por el contacto que 
tuvo con el ambiente en que fue por primera vez conocido el texto 
del Cantico, gozó de la posibilidad de llegar a las mejores fuentes. 

2) La comparación de las tres copias autógrafas entre sí lleva a 
conclusiones no menos interesantes. Ante todo nos hallamos con tres 
textos de calidad sumamente diversa. La copia del Carmelo de Ambe- 
res es mucho más completa que las otras dos y, digámoslo de paso, 
más también que la del ms. 868 ya citado: mientras a éste le faltan 
nada menos que cuatro estrofas (12, 13, 14 y 16), llevando además 
invertidas la 27 y 28, el de Amberes corresponde perfectamente al 
orden estrófico de Sanlúcar y contiene las 31 estrofas que en este ve- 
rable cuasi autógrafo sanjuanista median entre las que comienzan 
Adónde te escondiste y Oh ninfas de Judea, ambas inclusive, como nos 
decía arriba la M. Madgalena; en cuanto a los otros dos traslados de 


$ Declaración autógrafa contenida en el ms. 12.944132 de la Biblioteca Na- 
cional de Madrid, f. 21. Citamos por BMC (= Biblioteca Mística Carmelitana) 
10, p. 325. El subrayado es nuestro. 

7 Cfr. ANGEL CUSTODIO VEGA, O.S.A.: En torno a los orígenes de la poesía 
de San Juan de la Cruz, La Ciudad de Dios 170 (1957) [625]-664. — El mismo 
año lo había dado a conocer y publicado algunos versos de él, aunque no por 
entero, el P. EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O.C.D., en su artículo: 
« Restos manuscritos del texto sanjuanista », El Monte Carmelo 65 (1957) 94-08, 
si bien por error tipográfico se pone ms. 686 en vez de 868. 
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la Beata, la omisión de estrofas y la trasposición de las mismas son 
considerables, como veremos más adelante. 

Por lo que se refiere a la calidad crítica del texto, la primera copia 
de Amberes, a pesar de sus omisiones y errores de transcripción — de- 
bidos evidentemente al poco sentido crítico y a la escasa cultura lite- 
raria de la Beata $ — nos lleva seguramente hasta lecturas muy pri- 
mitivas del Cántico.? 

Mientras ella ofrece todas las señales de haber sido hecha de un 
manuscrito primitivo tenido a la vista, las otras dos transcripciones 
(F y A?) no son sino simples traslados de memoria de las estrofas leídas 
quizá centenares de veces o incluso recitadas por devoción y que se- 
guían resonando en el oído de la Beata con el sonsonete un tanto re- 
vuelto y confuso de su flaca memoria. 

Pruebas indudables de ello son los siguientes fenómenos comunes 
en gran parte a ambos ejemplares : a) Trastrueque en el orden de las 
estrofas ; interesante el caso de que en ambas copias hay un grupo 
de seis estrofas que se hallan dispuestas con el mismo orden — diga- 
mos mejor, desorden — de inversión respecto del texto del primer 
cuaderno (A1), a saber: la 14, 27, 20, 17, 24 y 22; — b) Omisión de 
bastantes estrofas : así en la copia de la catedral de Amberes faltan 
casi la mitad, y en la de Florencia una docena; — c) Fusión de 
estrofas distintas o de partes de ellas para formar una nueva: caso 
típico las señaladas con los números 6 y 7 del ejemplar de Florencia 
y con el número 16 en el de la catedral de Amberes ; — d) Finalmente, 
errores de versificación y de lectura : de los cuales unos son exclusivos 
de F y de A? o de ambos juntos,!? y otros comunes con A1, indi- 


8 Además de los casos anotados en el aparato crítico, he aquí algunos otros 
(citamos por estrofas y versos, subrayando los errores u omisiones): 5, 3: su- 
prime y antes de « yendolos mirando »; 6, 3: «no quieras ya enviarme » ; 10, 2: 
« pues nenguno otro basta a desagerlos »; 10, 3: «ven ante mis ojos» en vez 
de « véante mis ojos » ; 10, 4: « pues eres lúbre de los »; 12, 3: suprime el antes 


de «ciervo»; 12, 5: «y el ayre de su buelo y fresco toma»; 18, 2: suprime 


muy antes de «sabrosa»; 19, 4: «ya tengo otro oficio»; 22, 3: « mirandole 
en mi cuello »; 26, 2: «ven astro»; 29, 2: repite la palabra gamos después de 
« ciervos ». 


? He aquí algunas, avaladas también por otros códices o ediciones antiguas : 
ya eras ydo (AL: 1, 5; F: x, 5; 4A*: 1, 5; ms. de Loeches ; ed. de Bruselas); 
de mi amado (A+: 4, 2; F: 4, 2; A?: 4, 2; ms. de Loeches ; ed. de Madrid); 
oh alma (A1: 8, 2; Sanlúcar antes de la corrección autógrafa del Santo ; mss. 
de Granada, Loeches y 8.654; ed. de Bruselas y de Madrid); teñido (AV: 15, 
3; mss. de Valladolid (los dos), 17.558 y 8.795; ed. de Bruselas y Madrid); 
frescas montañas (41: 21, 2; ms. de Loeches). 

10 Por ejemplo (subrayamos las lecturas erróneas) : « del larlola » (F : 12, 3); 
«cuando silta» (4?: 13, 2); «en las altas montanas» (F: 11, 1); «si de oy 
más en el ejido» (F: 14, 1; 4%: 12, 1); « y fue allada y (F3 14, 55 4? : 12, 5); 
« y en él preso te daste» (F : 17, 4); «y en vno de tus ojos me llagaste » (F : 17. 
5; A2: 15, 5); «en el vergel a manos de su amado» (F : 13, 2; A?: 11, 2), etc, 

11 Como por ejemplo : « y me dejaste vageando » (41: 1,2; F: 1, 2 [antes de 
la corrección] ; 4? : 1,2); «por la majada y el otero» (41: 2,2; F: 2,2; A?: 
2, 2); «qe todos cuantos bajan» (AV: 7, 1; F: 6, 1; A?: 6, 1); «la soledad 
señora » (AL: 14, 43 F: 12, 4; 4?: 10, 4); «a caja de tu huella » (41: 16, 1; 
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cando que la memoria de la Beata segufa, aunque imperfectamente, 
este traslado. 


Podemos, por tanto, concluir que las tres copias del Cántico, autó- 
grafas de la famosa enfermera de Santa Teresa, ofrecen el texto de la 
poesfa en tres estratos diferentes, que se suceden en orden cronolôgico 
según un proceso involutivo o regresivo de deformación : Al, F, A?. 
Como punto de partida se halla un traslado directo y ciertamente anti- 
quísimo ; por tanto, de primera importancia. Siguen dos jalones de un 
proceso de mutilación y deformación mnemotécnica, que vienen a 
atestiguar dos hechos de gran importancia, a nuestro humilde modo 
de entender : 


— que la Beata llegó a retener más o menos de memoria el texto de 
la poesía sanjuanista (y, dada la personalidad, la actividad y las sim- 
patías de que gozó la monjita de Almendral, ;sería arriesgado suponer 
que en los Carmelos primitivos abundaron casos semejantes?) ; 12 

— que las copias segunda y tercera de unas estrofas sabidas de 
memoria no pudieron tener otro destino que la difusión amorosa de 
la poesía de San Juan de la Cruz. 


Fs 10, 1; 42: 9,1); <y el ganado perdi qe antes tenta m (At: T7 SEE 
BIRRE 

1? Precisamente, como una muestra de la difusión extraordinaria que debió 
de alcanzar el Cántico entre las primeras Descalzas, acabamos de encontrar 
dentro de un libro procedente del convento de Carmelitas Descalzas de Ante- 
quera una hoja doblada manuscrita, muy antigua, donde en la siguiente poesía 
se parafrasean algunos pasos de los poemas del Cántico y de la Noche (copiamos 
sólo los que se refieren al primero): 


Ai mi amado adonde te as ido 

qe me as degado con pena y dolor 
te avsentaste de mi qe te amaba 
degado erido este corazon 


pastorcitos si por las majadas 

o por el otero biereis a mi Dios 
ponderarle y decirle mi pena 

qe adolesco y me muero de amor 


Espesura y bosques plantados 

po la mano de aquel qe es mi amor 
darme nuebas de grande alegria 
decirme si por bosotros paso 
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« DICTAMENES » V MAGISTERIO ORAL 


La prestancia de las «obras mayores » de San Juan de la Cruz y la 
gravedad de los problemas críticos que plantea la fijación de su texto 
genuino, han desviado hacia ellas la atención de los críticos hasta 
hacerles casi perder de vista la problemática de los « escritos menores ». 

Va en otras ocasiones nos hemos ocupado de algunos enigmas, sub- 
sistentes aún en parte, de estas joyas venerandas (Cautelas, poesías, 
fragmentos, epistolario, etc.) y de las aportaciones positivas y conatos 
de solución de algunos críticos estudiosos.! 

Con ocasión de nuestra reciente edición de las Obras completas de 
San Juan de la Cruz ? hemos podido comprobar de nuevo cuán largo 
camino resta por recorrer para llegar a la tierra prometida de la his- 
toria y fijación de textos puros definitivos por lo que se refiere a la 
mayoría de tales escritos. En nuestra edición creemos haber recogido 
no sólo copioso material genuino de esa rica sementera del magisterio 
menor — escrito y oral — del Santo, sino que nos esforzamos por 
esclarecer sus orígenes, sus fuentes y sus mejores lecturas. 

Uno de nuestros puntos de vista ha sido no desdeñar como de menos 
quilates ciertos fragmentos de origen indirecto por proceder del ma- 
gisterio oral y no del escrito del Místico Doctor. Ni los retuvimos, por 
eso mismo, indignos de figurar en unas « Obras completas » suyas. 

Poseemos la firme convicción de que en este sector de las «obras 
menores » es punto menos que imposible trazar una línea neta que des- 
linde las dos zonas fronterizas del « magisterio oral» y « magisterio 
escrito». Descartar, a título de «no escritos», ciertos dictámenes o 
avisos o sentencias es, a nuestro ver, exponerse inexorablemente a re- 
nunciar a piezas auténticamente escritas por la pluma del Maestro. 
Una vez que nos consta con seguridad que las obras escritas del Santo 
fueron simples complementos de su magisterio vivo y oral, y constán- 
donos sobre todo que la praxis de su dirección de almas por vía oral 
recurría al método subsidiario de los dictámenes, avisos y cautelas 


1 Cfr. nuestros artículos: « Anotaciones al libro del P. José A. de Sobrino, 
S.J., sobre San Juan de la Cruz», Ephemerides Carmeliticae 4 (1950) [369]-412 ; 
« Ediciones sanjuanistas de ayer y de hoy », Archivum Bibliographicum Carme- 
litanum 2 (1957) [267]-291. 

2 SAN JUAN DE LA CRUZ, Doctor de la Iglesia : Obras completas (Texto cri- 
tico-popular), editadas por el P. Simeón de la Sagrada Familia, O.C.D., biblio- 
tecario y profesor en la Facultad Teológica e Instituto de Espiritualidad O.C.D. 
de Roma. Burgos, « El Monte Carmelo», 1959. 1683 p. I5,5 cm. (Archivo 
Silveriano de historia y espiritualidad carmelitana, 3). 
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escritos, nos resulta difícil renunciar a la esperanza de que lentamente 
los textos indirectos (ágrafas, referencias, etc.) ante la insistencia de la 
investigación vayan cediendo el puesto a los originales. 

Hoy podemos ofrecer a los estudiosos del Santo una novedad que 
es sin duda un avance — todo lo exiguo que se quiera — en la crítica 
textual sanjuanista, y que quizá abogue en favor de nuestro punto 
de vista. 

Se refiere a un pasaje de los llamados Dictámenes de espíritu, atri- 
buídos desde antiguo al Santo. 

Este conjunto de preciosos testimonios de la espiritualidad sanjua- 
nista, dados bajo precepto de obediencia para los Procesos de cano- 


nización del Místico Doctor, se debe al P. Eliseo de los Mártires (1550- - 


1620), que había sido compañero y stibdito suyo, y que después pasó 
a las Indias ejerciendo el oficio de primer Provincial de Méjico. Se 
conservaba manuscrito — quizá un ejemplar autógrafo — en el archivo 
de la provincia de Nueva España, de donde lo copió el P. Diego del 
Espíritu Santo (f 1703), prior que fue del Desierto de Santa Fe en 
dicha provincia, insertándolo en el libro 2, cap. 20, fol. 250-254 de su 
obra (inédita y actualmente desaparecida) titulada : Carmelo mexicano. 
De aquí sacó dos traslados el P. Manuel de Santa María (1724-1792), 
de los cuales uno se conserva en el Libro de las cosas veferentes a Ntro. 
Santo Padre, f. 63-67", del archivo de Carmelitas Descalzos de Segovia, 
y otro en el ms. 13.245 de la Biblioteca Nacional de Madrid, f. 2481- 
252*, que es el usado en nuestra edición. Los Carmelitas de Méjico 
acaban de anunciarnos que en el archivo provincial de la Orden en 
aquella capital se conserva todavía una tercera copia, hecha, segün 
nos dicen, por el P. Agustín de la Madre de Dios en el siglo XVII, y 
que sería por lo tanto la más antigua conocida. Hasta el momento no 
hemos podido consultarla. 

Los Dictámenes fueron publicados por vez primera por Don León 
Carbonero y Sol en su revista La Cruz, en el námero de Homenaje a 
San Juan de la Cruz con ocasión del tercer centenario de su muerte 
(Madrid 1891), que después tuvo tirada aparte en un volumen de 260 
páginas. Posteriormente fueron reproducidos — si bien como Apéndice 
o en lugar secundario de las obras del Santo — en sus principales edi- 
ciones españolas, a saber: las de los PP. GERARDO (t. 3, Toledo 1914, 
P. [59]-67), SILVERIO (t. 4: B.M.C. 13, Burgos 1031, p. 348-353, Apén- 
dice II), LUCINIO (en sus tres ediciones de la B.A.C., Madrid 1946, 
1950, 1955, en Apéndice) y José VICENTE (Madrid 1957, p. [1171]-1182). 
Al incluírlos nosotros en la ültima edición del Santo (p. 90-102), creemos 
haberles dado todo el relieve que les correspondía, colocándolos entre 
las primeras manifestaciones del magisterio vivo del Doctor Místico.? 


? Desgraciadamente no se ha llevado a cabo hasta el presente una valora- 
ción doctrinal digna del contenido de los Dictámenes. Fuera de España son 
muy poco conocidos. Para remediar esta laguna entre el püblico italiano acaba 
de traducirlos a esta lengua el P. VALENTINO DI S. MARIA. Cfr. « San Giovanni 
della Croce nei ricordi di un discepolo », Rivista di Vita Spirituale 13 (1959) 
[445]-458. 
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La novedad crítica que decíamos arriba con respecto a los Dictámenes 
nos permitirá penetrar desde ahora con bastante profundidad, al menos 
parcialmente, en el misterio de su historial. En el Dictamen 5 se ha 
encontrado un influjo evidentísimo, más bien diríamos literal, de la 
Mística Teología, obra creída en un tiempo de San Buenaventura, 
pero que la crítica de hoy atribuye con unanimidad al cartujo Hugo 
de Balma. 

La primera pista para el descubrimiento nos fue sefialada por el 
P. Antonio M. del Santísimo Sacramento, uno de nuestros discípulos 
del seminario « Fuentes literario-doctrinales de San Juan de la Cruz », 
a quien desde estas páginas agradecemos los datos tan generosamente 
proporcionados y a cuya modestia pedimos perdón por haber levantado 
aquí el velo de un anonimato que él tanto apreciaba. 

El había tomado como punto de comparación el texto español de 
la Mística Teología segán nos lo ha conservado y transmitido entre sus 
obras el P. Jerónimo Gracián de la Madre de Dios.4 De la sola yuxta- 
posición de los textos se deducía la constatación innegable de que el 
Dictamen 5 de Eliseo de los Mártires procede casi a la letra del apó- 
crifo bonaventuriano. 

Pero, afirmado el hecho dentro del marco cerrado de la compara- 
ción con el texto de la Mística Teología segán el P. Gracián, se pre- 
sentaba un problema acuciante y angustioso, que pareció poner en 
contingencia la autenticidad sanjuanista de los Dictémenes. ; El texto 
del Dictamen 5 representa frases escritas o pronunciadas por San Juan 
de la Cruz, o se trata únicamente de un artificio literario de Eliseo de 
los Mártires que, copiando dichas páginas de la Mística Teología edi- 
tada por el P. Gracián y poniéndolas en boca del Santo, intentaba 
reconstruir alguna doctrina parecida, oída hacía ya muchos años de 
labios del mismo? 

Ante todo, tuvimos siempre como absolutamente cierto que el P. Eli- 
seo no inventaba. La hipótesis de que la atribución de este dictamen 
a San Juan de la Cruz sea un mero ardiz literario del primer Provin- 
cial mejicano, no la creemos en modo alguno admisible, por tratarse 
de una relación jurada, hecha para satisfacer al precepto impuesto por 
el P. General de la Orden, y por llevar todas sus afirmaciones garantías 
de historicidad, ya que el autor hace declaración de cosas vistas y 
oídas al Santo.5 


4 «Mística Teología colegida de lo que escribió S. Buenaventura ». — En: 
Obras del P. Jerónimo Gracián de la Madre de Dios, editadas y anotadas por 
el P. Silverio de Santa Teresa, O.C.D., t. I (B.M.C. 15 : Burgos 1932) pp. [2451-289. 

5 « En virtud del precepto que se me ha intimado, digo y declaro lo siguiente : 
Conocí al Padre fray Juan de la Cruz, y le traté, y comuniqué muchas y diver- 
sas veces... V así repetía que... Aseguraba que... Y declarando las palabras 
de Cristo... dijo que... V tratando de la soledad en cierta plática que hizo en 
el convento de Almodóvar del Campo, refirió las palabras del Papa Pío segundo... 
Y declarando las palabras de San Pablo... reparaba... Y tratando de los con- 
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Por otra parte, nos consta por la afirmación explícita del P. Gracián 
que el texto español de la Mistica Teologia que él publicó no es una 
traducción original suya, sino retoque y nueva edición de la ya exis- 
tente.6 

De hecho, este famoso tratado medieval, pronto traducido a algunas 
lenguas romances, debió de tener una difusión y penetración extraordi- 
naria en los autores espirituales hasta muy entrado el siglo XVII. 
Los primeros excritores místicos del Carmen Descalzo darían buen 
testimonio de ello, no sólo en la época posterior a los dos Reformadores, 
en que gozó de pleno favor y gran prestigio, sino en tiempo mismo del 
Santo. Pero no insistimos en esto por no desflorar temas que merecen 
estudio aparte. 

En tiempos, pues, de San Juan de la Cruz era corriente el texto 
castellano de la Mística Teologia. Tres ediciones por lo menos se habían 
hecho ya en España (Toledo 1513, Sevilla 1543, Medina del Campo 
1553) y otra en las Indias (México 1575).” 

Hemos tenido entre manos un ejemplar de la ed. de Sevilla (Biblio- 
teca Nacional de Madrid: R-314) y allí hemos visto en toda su am- 
plitud el texto castellano que sirvió de fuente al Dictamen 5 de San Juan 
de la Cruz y que después fue ligeramente retocado por el P. Gracián.? 


fesores de mujeres, como experimentado, decía... Díjome en cierta ocasión... 
Trajo para esto lo de Ezequiel.. Y traía lo de San Pablo... Y siempre que de- 
cía estas cosas era habiendo tenido grandes ratos de oración... Algunas veces 
le of decir que... Con ocasión de un castigo severo que hizo un superior, dijo 
una divina sentencia... Esto es lo que por ahora me acuerdo. Si más me acor- 
dare, lo avisaré a N. P. General en cumplimiento de su precepto »: p. 90-102 
de nuestra edición. 

6 Dofia Beatriz Ramírez de Mendoza, condesa del Castellar, encargó al P. Jeró- 
nimo Gracián revisara y editara de nuevo la traducción castellana de la « Mística 
Teología», con objeto de ofrecérsela a su hija Ana María de Corpus Christi, 
carmelita descalza. Nos lo dice el mismo P. Gracián en la Dedicatoria que 
puso a la primera edición de este tratado (Madrid (1601) y que después se ha 
venido imprimiendo en las siguientes (Bruselas 1609, Madrid 1616, etc.). Ci- 
tamos por la de Burgos arriba mencionada, p. 246 : « Este oficio de labrador, 
médico y guía de caminos hizo divinamente el seráfico doctor San Buenaven- 
tura, y en este tratado de la Mística Teología mejor que en otro ninguno; y 
aunque el que le tradujo y recopiló la primera vez no trabajó poco, todavía 
me parece que, pues Vuestra Sefioría le quiere hacer imprimir de nuevo para 
su hija Ana María de Corpus Christi, carmelita descalza, sería bien se limase 
más el estilo que lleva y declarasen algunos términos, que, por haberse tradu- 
cido de latín muy a la letra, quedan algo oscuros ». 

7 Cfr. ATANASIO LÓPEZ, O.F.M., San Buenaventura en la bibliografía espa- 
ñola, Archivo Ibero Americano 16 (1921) [342]-399 ; artículo que con el mismo 
título y un Suplemento copioso tuvo tirada aparte: ... Madrid, Imp. Vda de 
López de Horno, 1921. MANUEL CASTRO Y CASTRO, O.F.M., San Buena- 
ventura en la bibliografía española, Archivo Ibero Americano (2% epoca) 11 
(1951) [317]-342 (estudio que completa al anterior). 

8 El título completo del volumen reza asi: Tractado de un exercicio muy 
prouechoso, deuoto y côtéplatiuo llamado cruz de xto: có otro tratado de mistica 
teologia de s. Buenavétura llamado vie sion lugét: có otra obra dicha prepavatio 
mortis. Cópuesto por vn frayle de la ordé de los menores. 1543. — Colofón : Fue 
impresso el presente tratado intitulado cruz de christo et via [sic] sion lugent et 
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Notamos también de paso que en el ms. 6.873 de la Biblioteca Na- 
cional de Madrid, junto con algunas obras del P. Tomás de Jesús y 
seguramente arreglado por él (aunque no de su letra), se encuentra 
igualmente un traslado abreviado de la versión espafiola que comen- 
tamos: Misthica Theologia que escriuio Sant Buenaventura y de los 
caminos de llegarnos a Dios por el entendimiento y el affecto. Este escrito 
del P. Tomás se remonta al primer lustro del siglo XVII. 

Por el interés que puede significar bajo muchos aspectos el conoci- 
miento de estos cuatro textos castellanos — tres de ellos por carmelitas 
descalzos — del pasaje pseudo-bonaventuriano, y sobre todo para po- 
ner de relieve la verdadera fuente de unos dictámenes espirituales tan 
seriamente atribuídos a San Juan de la Cruz, plácenos publicarlos por 
entero en las siguientes cuatro columnas paralelas, facilitando la com- 
paración mutua por los varios apartados en que distribuimos cada texto. 


preparatio mortis todo ê vn libro. En la muy noble et muy leal ciudad de Sewilla 
en casa de Juan cromberger que santa gloria aya. Acabose a VIIJ dias del mes 
de Mayo. Año de muestra saluacion de mil y quinientos y xliij años. Laus Deo. 
— El título de nuestro tratado es el siguiente: Tratado segundo de mistica 
“theologia. Comienca el segundo libro que habla de vna breue copilacion de un 
tratado de sant Buenauétura que es llamado vie sion lugen o mistica theologia. 
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Mistica Theologia (Sevilla 1543, sign. 
p-piij) 


a) Y para que mejor lo entiendas 
nota que dos maneras ay de resistir 
los vicios y por consiguiente de ad- 
quirir las virtudes. La vna es mas co- 
mun pero a mi paracer mas dificil y 
menos perfecta: y es qíido yo quiero 
resistir algun vicio por los actos de la 
virtud propia que cótrasta a aquel 
vicio. Como si al vicio de la impacien- 
cia que en mi anima se leuáto por 
razon de algú daño recebido yo re- 
sisto por algunas buenas considera- 
ciones assi como de la passion del 
Señor, o de los bienes del sufrimiento, 
o pésando que dios mádo que sufries- 
semos, etc., por las quales me mueuo 
a sufrir y aceptar la dicha injuria o 
dafio a honra de dios y esta manera 
engendra la virtud de la paciencia y 
destruye la impaciencia y es buena, 
aunque, como tengo dicho, mas di- 
ficultosa y menos perfecta. 


b) E ay otra manera de vécer vi- 
cios y adquirir virtudes muy mas fa- 
cil y perfecta, la qual es quádo el anima 
por solos los actos y mouimientos ana- 
gogicos sin otros exercicios estraños 
algunos resiste y destruye todas las 
tentaciones de nuestro aduersario y 
alcança todas las virtudes en perfec- 
tissimo grado : lo qual parece ser pos- 
sible en esta manera por quanto al 
resistir a las tétaciones. 


C) Luego que sintieres el primero 
mouimiento de algun vicio assi como 
de impaciécia por la injuria o de lu- 
xuria contra la castidad, no tienes por 
esta via necessidad de resistirle por 
acto de la virtud propia contraria en 
la manera ya dicha, mas luego que le 
sientes acude con vn mouimiento de 
amor anagogico en contrario de aquel 
vicio leuantádo tu afecto a la vnion 
de dios, porque al tal leuátamiento 
como el anima se ausenta de alli y 
se presenta a su Dios, queda el moui- 
miento del vicio o la tentacion defrau- 
dada de su intencion y no halla a 


Dictamen 5? (pp. 92-95 de nuestra edi- 
ción del Santo) 


a) Decía que hay dos maneras de 
resistir vicios y adquirir virtudes. 

La una es comün y menos perfecta, 
y es cuando vos queréis resistir a al- 
gün vicio o pecado o tentación por 
medio de los actos de la virtud que 
contrasta y destruye el tal vicio, pe- 
cado o tentación. Como si al vicio 
o tentación de la impaciencia o del 
espíritu de venganza que siento en 
mi alma por algún daño recibido, o 
palabras injuriosas, entonces resisto 
con algunas buenas consideraciones, 
como de la pasión del Señor, « qui cum 
male tractaretur non aperuit os suum » 
[Is. 53, 7], o considerando los bienes 
que se adquieren del sufrimiento y de 
vencerse el hombre a sí mismo, o pen- 
sando que Dios mandó que sufriése- 
mos, por ser éstas nuestras mejoras, 
etc. Por las cuales consideraciones me 
muevo a sufrir y querer y aceptar la 
dicha injuria, afrenta o dafio, y esto 
a gloria y honra de Dios. Esta ma- 
nera de resistir y contrastar la tal ten- 
tación, vicio o pecado, engendra la 
virtud de la paciencia, y es buen modo 
de resistir, aunque dificultoso y menos 
perfecto. 


b) Hay otra manera de vencer vi- 
cios y tentaciones y adquirir y ganar 
virtudes, más facil y más provechosa 
y perfecta, que es cuando el alma, por 
solos los actos y movimientos anagó- 
gicos y amorosos, sin otros ejercicios 
extraños, resiste y destruye todas las 
tentaciones de nuestro adversario y 
alcanza las virtudes en grado perfec- 
tísimo. Lo cual decía ser posible en 
esta manera. 


€) Cuando sintiéremos el primer mo- 
vimiento o acometimiento de algün vi- 
cio, como de lujuria, ira, impaciencia 
o espíritu de venganza por agravio re- 
cibido, etc., no le habemos de resistir 
con acto de la virtud contraria, como 
se ha referido, sino que luego en sin- 
tiéndole acudamos con un acto o mo- 
vimiento de amor anagógico contra el 
tal vicio, levantando nuestro afecto a 
la unión de Dios, porque con el tal le- 
vantamiento, como el alma se ausenta 
de allí y se presenta a su Dios y se 
junta con él, queda el vicio o la ten- 
tación y el enemigo defraudado de su 
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Mistica Teología (P. Gracián : BMC 15, 
pp. 283-285) 


a) Y para que mejor lo entiendas, 
nota que dos maneras hay de resistir 
a los vicios y por consiguiente de ad- 
quirir las virtudes. La una es más 
común, pero a mi juicio más difícil 
y menos perfecta, y es, cuando yo 
quiero resistir algün vicio por los actos 
de la virtud contraria a aquel vicio, 
como si tal vicio de la impaciencia 
que se levantó por algün daño reci- 
bido, yo resisto con actos de paciencia 
y aleunas buenas consideraciones, así 
como de la pasión del Señor o de los 
bienes del sufrimiento, o pensando que 
Dios mandó que sufriésemos, etc., por 
las cuales me muevo a sufrir y aceptar 
la dicha injuria o dafio a honra de 
Dios con que se engendra la virtud 
de la paciencia y destruye la impa- 
ciencia. Esta es buena, aunque, como 
tengo dicho, más dificultosa y menos 
perfecta. 


b) Hay otra manera de vencer vi- 
cios y adquirir virtudes, muy más fa- 
cil y perfecta, la cual es cuando el 
ánima por solos los actos de amor de 
Dios y movimientos anagógicos, sin 
otros ejercicios ni actos de otra vir- 
tud, resiste y destruye las tentaciones 
de nuestro adversario y alcanza las 
virtudes en perfectísimo grado, lo cual 
se verá ser posible en esta manera. 


€) Luego que sintieres el primer mo- 
vimiento, pensamiento o deseo de al- 
gün vicio, pongamos por caso de im- 
paciencia por la injuria que te han 
hecho o de lujuria contra la castidad, 
no tienes necesidad de resistirle con 
acto de la virtud propia contraria, 
como con actos de paciencia y casti- 
dad, mas luego que le sientes, acude 
con un acto y movimiento de amor 
anagógico levantando tu afecto a la 
unión de Dios, porque con el tal le- 
vantamiento, como el ánima se ausenta 
' de allí y se presenta a su Dios, queda 
el movimiento y tentación del vicio 


Misthica Theologia (P. Tomás: Ms. 
6.873, f. 1481-149") 


a) Dos maneras ay de vencer ten- 
taciones. La vna es comun y al pa- 
recer mas difficultosa y menos per- 
fecta, que es quando resistimos algun 
vicio con actos de la virtud contraria, 
como el vicio de la impaciencia ha- 
ciendo actos de paciencia, o el de la 
gula haciendolos de templança, con 
los quales actos se engendra la virtud 
de la templança y se destruye la des- 
templança, y es buena manera de re- 
sistir a las tentaciones aunque es dif- 
ficultosa y menos perfecta como aue- 
mos dicho. 


b) La otra manera de vencer ten- 
taciones es mas facil y perfecta y es 
quando el alma por solos los actos y 
mouimt®S anagogicos sin otro exerci- 
cio estraíio resiste, y este es modo 
mas perfecto, el qual se resiste desta 
manera : 


€) Luego que sentimos la tentacion 
auemos de leuantar nro affecto me- 
diante vn mouimiento anagogico a la 
vnion con Dios porque, como me- 
diante este leuantamto el alma se 
ausenta de alli donde la tentacion le 
combate y se presenta a Dios, queda 
la tentacion defraudada, porque no 
halla a quien herir porque el alma 
hurto el cuerpo y se fue a su amado. 
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quien herir porque el anima hurto el 
cuerpo et ya no esta alla donde la 
intencion la queria herir. 


d) Y el anima como oluidada del 
mouimiento vicioso et ayfitada a su 
amado ningun mouimiento siente del 
vicio que era tétado. Lo vno porque, 
como dicho es, hurto el cuerpo y no 
esta alli. Y lo otro porque hallandose 
presente a su amado se desdefia de 
entender en los mouimientos viciosos 
ni acordarse dellos porque le parece 
cosa muy contra razó dexar la pre- 
sencia de su dios y entender en como 
le resistan ni no resistan los vicios y 
deste no entender en ellos quedan 
ellos del todo destruydos. 


e) V assi se engendra en el anima 
vna virtud heroyca que sant buena- 
ventura llama virtud de anima per- 
fectaméte purgada, la qual dize que 
viene en el anima quando viene a tal 
estado que no siente los mouimientos 
de los vicios por la alteza dela virtud 
que en ella mora: y de alli viene que 
no se le da mas que la injurien que 
la alaben, ni que le ensalcé que la 
humillen, ni que digan de la tal per- 
sona mal que vien. 


f) Porque como estos mouimientos 
anagogicos eleuen el anima a tan alto 
estado, el mas propio efecto dellos en 
el aîa es que la hazé oluidar de todas 
las cosas q son fuera de su amado [...] 
por el ql acto [de caridad] ausentan- 
dose el aia de alli et ayútandose a 
dios no halla la tétació a quien herir 
porq no puede subir adóde el aia se 
subio... 


g) Aqui empero qero auisar a los 
nueuos cuyos [actos : om.] anagogicos 


intento, y no halla a quién herir ; por- 
que el alma, como está más donde 
ama que donde anima, divinamente 
hurtó el cuerpo a la tentación, y no 
halló el enemigo donde hacer golpe ni 
presa, porque el alma ya no está allí 
donde la tentación o enemigo la que- 
ría herir y lastimar. 


d) Y entonces, j cosa maravillosa !, 
el alma, como olvidada del movimiento 
vicioso, y junta y unida con su Amado, 
ningün movimiento siente del tal vicio 
con que el demonio quería tentarla, y 
lo procuró; lo uno porque hurtó el 
cuerpo, como está dicho, y no está 
alli, y, si así puede decirse, es casi 
como tentar un cuerpo muerto, pe- 
lear con lo que no es, con lo que no 
está, con lo que no siente, ni es capaz, 
por entonces, de ser tentado. 


e) Y de esta manera se engendra 
en el alma una virtud heroica y ad- 
mirable, que el Angélico Doctor Santo 
Tomás llama virtud de alma perfecta- 
mente purgada. La cual virtud, dice 
el Santo, viene a tener el alma cuando 
la trae Dios a tal estado que no siente 
los movimientos de los vicios, ni sus 
asaltos, ni acometimientos o tentacio- 
nes, por la alteza de la virtud que en 
la tal alma mora. Y de aquí le nace 
y viene una perfección altísima, que 
no se le da nada que la injurien, o 
que la alaben o ensalcen, o que la 
humillen, o que digan mal de ella ni 
bien. 


1) Porque, como los tales movimien- 
tos anagógicos y amorosos lleven al 
alma a tan alto y sublime estado, el 
más propio efecto de ellos en la dicha 
alma es que la hacen olvidar todas 
las cosas que son fuera de su Amado, 
que es Jesucristo. Y de aquí le viene, 
como queda dicho, que, estando el 
alma junta con su Dios y entretenida 
con él, no hallan las tentaciones a quién 
herir, porque no pueden subir a donde 
el alma se subió o la subió Dios : « Non 
accedet ad te malum » [S. 90, ro]. 


g) Aquí dijo el venerable padre fray 
Juan de la Cruz que se le advierta a. 
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defraudada de su intención y no halla 
a quien herir, porque el ánima le hurtó 
el cuerpo y ya no está allá donde la 
tentación la quería herir ; 


d) y como olvidada del acto y deseo 
malo y vicioso y ayuntada a su amado, 
ningún movimiento siente del vicio de 
que era tentada ; lo uno porque, como 
dicho es, hurtó el cuerpo y no está allí, 
y lo otro porque hallándose presente a 
su amado, se desdeña de atender a 
los pensamientos viciosos y de acor- 
darse de ellos, porque le parece cosa 
muy contra razón dejar la presencia 
de su Dios y entender en cómo se 
resistan ni no resistan los vicios. 


e) Y de este no entender en ellos 
ni hacer caso de ellos, quedan ellos del 
todo destruídos y se engendra en el 
ánima una virtud heroica que se llama 
virtud de ánima perfectamente pur- 
gada ; la cual viene cuando llega a tal 
estado, que no siente los movimientos 
de los vicios por la alteza de la virtud 
que en ella mora; y de allí viene a 
que no se le da nada más que la 
injurien o que la alaben, ni que la 
ensalcen o que la humillen, ni que di- 
gan de ella mal ni bien 


f) porque estos movimientos anagó- 
gicos elevan el ánima a un altísimo 
estado; y como el más propio efecto 
de ellos sea hacerla olvidar de todas 
las cosas que son fuera de su amado... 
por el cual acto [de caridad] auséntan- 
dose el ánima de allí y ajuntándose a 
Dios, no halla la tentación a quien 
herir, porque no puede subir a donde 
el ánima se subió... 


g) Aquí, empero, quiero avisar a 
los nuevos cuyos actos anagógicos no 


d) adonde ayuntada con el, olui- 
dada de la tentacion, ningun moui- 
miento siente. 


e) y tiene por tpo perdido estando 
en la presencia de su Dios attender a 
como resistira a los vicios, y desta 
[manera] no hara caso dellos, quedan 
del todo destruidos. Y de aqui tam- 
bien viene que no se le da mas al 
alma que la injurien, que la alaben, 
que la ensalcen, que la humillen, que 
digan bien o mal della. 


f) Porque como estos mouimientos 
anagogicos lleuen al alma a tal estado, 
el mas proprio effecto dellos es poner 
en oluido todas las cosas que son fuera 
de su amado o que no hacen al pro- 
posito para ajuntarse con el. Viene 
tambien otra excellencia y leuantada 
de todas las virtudes el alma porque 
este camino queda menos subjeto a 
la soberuia, porque como para resistir 
no hace mas que solia, ni hace mas 
fuerça ni adquiere nada de nueuo de 
que pueda ensoberuecerse sino solamte 
se exercita en aquellos mouimientos 
que aunque no tuviera esta tentacion 
se auia de exercitar. 


g) Pero ase de aduertir que este 
modo de resistir conuiene mas a los 


j 
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no son tan ligeros ni tan feruidos que 
puedan con su salto ausentarse de alli 
del todo el anima et vnirla a su esposo, 
que si vieren que por el tal moui- 
miento anagogico no se oluida del todo 
el mouimiento vicioso de la tentacion, 
no dexen de aprouecharse para su re- 
sistencia de todas las armas et con- 
sideraciones que pudieren hasta que 
del todo la vengan. Donde su manera 
de vencer sea esta: que primero re- 
sistan con los mas feruidos mouimien- 
tos amagogicos que pudieren y los 
obren las mas vezes que pudieren : 
mas qndo con ellos no bastaren por- 
que la tentació es fuerte y ellos flacos, 
aprouechense de todas las armas de 
buenas meditaciones y exercicios que 
para la resistencia vieren ser necessa- 
rias. Este modo de resistir quanto sea 
cierto y excellente podraslo ver en 
este exéplo de resistir a los golpes del 
mundo... 


los nuevos, cuyos actos amorosos o 
anagógicos no son tan prestos ni lige- 
ros, ni tan fervorosos que puedan con 
su salto ausentarse de allí del todo y 
unirse con el Esposo, y que si por el 
tal acto y movimiento anagógico vie- 
ren que no se olvida del todo el mo- 
vimiento vicioso de la tentación, no 
dejen de aprovecharse para su resis- 
tencia de todas las armas y conside- 
raciones que pudieren, hasta que del 
todo venzan la tentación. 


Y su manera de resistir y vencer 
ha de ser ésta: Que primero resistan 
con los más fervorosos movimientos 
anagógicos que pudieren, y los obren 
y ejerciten muchas veces, y cuando 
con ellos no bastare, porque la tenta- 
ción es fuerte y ellos flacos, aprové- 
chense entonces de todas las armas de 
buenas meditaciones y ejercicios que 
para la tal resistencia y victoria vie- 
ren ser necesarios. Y que crean que 
este modo de resistir es excelente y 
cierto, porque incluye en sí todos los 
ardides de guerras necesarios e impor- 
tantes. 


| son tan ligeros y fáciles de hacer, ni 
| tan fervorosos que puedan con su salto 
| ausentar de allí de todo punto el ánima 

y unirla a su Esposo, que si vieren que 

por el tal movimiento anagógico y 

acto de amor de Dios, no se olvidan 
. del todo del movimiento vicioso de la 
tentación, no dejen de aprovecharse 
para su resistencia de todas las armas 
y consideraciones que pudieren hasta 
que del todo la venzan. 


| Y su manera de vencer sea esta: 
| que primero resistan con los más fer- 
voros actos y movimientos anagógicos 
que pudieren y los hagan las más ve- 
| ces que pudieren; mas cuando con 
. ellos no bastaren, porque la tentación 

es fuerte y ellos flacos, aprovéchense 
. de todas las otras armas de buenas 

meditaciones y ejercicios que para la 
| resistencia vieren ser necesarias. 


15 
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perfectos en la via vnitiua que a los 
que van aprouechando en ella, cuios 
actos anagogicos no son tan feruorosos 
y ligeros que puedan con este leuan- 
tamto lleuar tras de si toda el alma 
y ausentarla de donde la combate la 
tentacion. Por donde si vieren que re- 
sistiendo con este mouimí? anagogico 
no se oluida de todo el mouimto vi- 
cioso de la tentacion, non dexe de 
aprouecharse para la resistencia de 
todas las almas [sic] y consideraciones 
que pudiere hasta que del todo la 
venca... 
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Llegados ya a este punto, nos quedan por resolver cuestiones más 
bien técnicas que de fondo : ¿Cómo pudo conservar el buen P. Eliseo 
este dictamen de San Juan de la Cruz, de memoria o por escrito? 
¿Cómo había procedido del Santo: de palabra en alguna plática con- 
ventual, o por escrito en algún billete o apunte, quizá destinado para 
su comentario en el capítulo, o en alguna colección de avisos y sen- 
tencias ? 

San Juan de la Cruz, como hemos visto, bien pudo leer la obra del 
Pseudo-Buenaventura e inspirarse en ella. Hay otros ejemplos bien 
conocidos en que el Maestro del Carmelo hace suyas páginas enteras 
de otros autores sin citarles.? No es tampoco inverosímil que el Mis- 
tico Doctor hubiera incluído este pasaje del autor medieval en alguna 
lista suya de avisos o sentencias, como sucede con textos de otros 
autores,1° o que lo hubiera conservado entre sus apuntes y que de ellos 
lo hubiera copiado para su devoción particular el propio Padre Eliseo. 
Así se explicarían, sin las incongruencias desorientadoras que aparecen 
a primera vista, las tres frases introductorias e ilativas con que, igno- 
rando la fuente remota de donde procedían, atribuye al Santo las 
sentencias de este dictamen: Decía que (a), Lo cual decía ser posible 
en esta manera (b), Aqui dijo el venerable padre Fray Juan de la Cruz 
que (g). 


Concluyendo, y sin perjuicio de que en otra ocasión propicia vol- 
vamos de nuevo sobre el argumento, he aquí dos conclusiones que se 
nos figuran muy importantes y que se desprenden como fruto maduro 
de lo anteriormente expuesto : 

1?) Un hecho criticamente comprobado para la lista definitiva de 
las fuentes doctrinales sanjuanistas : San Juan de la Cruz leyó y extractó 
abundantemente la Mística Teología de Hugo de Balma. 

2%) Un criterio para la valorización crítico-doctrinal de los Dictáme- 
nes : Por medio de los restos orales del magisterio espiritual del Santo 
se puede llegar en casos como el presente a la individuación histó- 
rica y hasta textual de los correspondientes apuntes, borradores o 
primeros ejemplares escritos por él mismo, que los respaldan. 


% Así, por ejemplo, comentando el último verso de la estrofa 3 de la Llama 
(18 redacción, n. 71-75, p. 1097-1099; 22 redacción, n. 81-85, p. 1523-1525), 
se sirve abundantemente del tratado « De Beatitudine », atribuído antiguamente 
a Santo Tomás. 

10 He aquí algunos ejemplos: «El que tuviere vergüenza de confesarme 
delante de los hombres, también la tendré yo de confesarle delante de mi Padre, 
dice el Señor » [Mt. 10, 32] (Puntos de amor, n. 25, p. 132). — « Buscad leyendo 
y hallaréis meditando; llamad orando y abriros han contemplando » (Puntos 
de amor, n. 79, P. 139), que no es más que la versión literal de la sentencia de 
Guigo cartujo en su Scala paradisi : « Quaerite legendo, et invenietis meditando : 
pulsate orando, et aperietur vobis contemplando ». — Cfr. p. 139, nota 1, de 
nuestra edición. 


eid 
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III 


LOS MISTERIOS DEL CODICE DE ALCAUDETE 


Entre los tesoros del Archivo Silveriano de Burgos — que los tiene 
muy abundantes y de gran valía! — merece destacarse, por lo que 
se refiere a cuestiones sanjuanistas, el Códice o Manuscrito de Alcaudete, 
así llamado por ser originario del convento que antiguamente tuvieron 
los Carmelitas Descalzos en dicha población andaluza,? y que contiene 
una copia de la « Subida del Monte Carmelo » de San Juan de la Cruz, 
hecha por uno de sus discípulos predilectos, fray Juan Evangelista. 

Tra los largos viajes que hizo este famoso manuscrito por los ca- 
minos y librerías de España, de que hablaremos adelante, ha realizado 
ültimamente otro más largo hasta la Ciudad Eterna, donde, por deli- 
cada concesión de los PP. Carmelitas Descalzos de Burgos, hemos 
podido tenerlo y examinarlo a nuestro gusto, y, ciertamente, no en 
vano, ya que, ante las insistencias de nuestras miradas, ha ido desve- 
lándonos algunos de sus preciosos secretos. 

Conocido es de todos su valor crítico de primer orden desde que el 
P. Silverio lo descubrió y empleó por vez primera en su edición crítica 
del Santo para fijar el «textus receptus» fundamental de la Subida 
sanjuanista. Allí nos fue trazando el historial probable de su origen 
y de su paso por varios conventos y por diversas manos de religiosos 
y otras personas hasta llegar a las suyas desde una librería de lance. 

Completando los datos del P. Silverio y corrigiendo algunas afirma- 
ciones que después de él se vienen repitiendo, podríamos señalar las 
siguientes etapas en el largo peregrinar de este manuscrito: Granada, 
donde fue copiado ; el Desierto de Las Nieves, Caravaca y Alcaudete, 
donde fue Prior el P. Juan Evangelista y a donde llevó siempre consigo 
este codice ; en Alcaudete, entre los siglos XVII y XVIII, debió de 
estar largo tiempo en manos de seglares, concretamente en las de un 
tal « Juan de Santiago, vecino de la villa de Alcaudete » y de su mujer 
Catalina de Juan Alonso, como lo dejaron ellos bien patente en los 
garabatos con que emborronaron bastantes de los márgenes superiores 
y laterales del manuscrito ; ® con este motivo (hallándose probable- 


1 Cfr. OTILIO DEL NIÑO JESÙS, O.C.D.: Un centro burgalés de cultura car- 
melitana. El Archivo silveriano, El Monte Carmelo 64 (1956) [256]-267. 

2 El convento de Alcaudete fue fundado a finales de 1590 y suprimido en 
la exclaustración de 1835, sin que hasta el presente haya sido restaurado. — 
Cfr. SILVERIO DE SANTA TERESA, Historia del Carmen Descalzo, t. 7, p. 111-112; 
AMBROSIUS A S. TERESIA, « Monasticon Carmelitanum », Analecta Ordinis Car- 
melitarum Discalceatorum 22 (1950) 72. 

3 Como nota curiosa ofrecemos al lector esta serie de garabatos marginales, 
tal como se encuentran y en la medida en que hemos podido descifrarlos en 
el códice: f. 727: [?]... al señor geronimo de...[?]; f. i14V De la mano y 
pluma de mí Ju? de santiago vecino de... [?]; f. 180V : de la mano y pluma 
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mente en cuadernillos sueltos) el códice debió de perder las hojas ori- 
ginales que actualmente le faltan ; del Prior de Alcaudete lo recibiò 
prestado el P. Andrés de la Encarnación para los preparativos de su 
edición crítica del Santo y lo llevó consigo a Madrid ; en el convento 
de Duruelo estuvo entre finales de 1762 y principios de 1763, y allí 
se le suplieron (no por mano del P. Andrés, ni tampoco consta que 
fuera por orden suya) las hojas que le faltaban, copiándolas de otro 
manuscrito antiguo de la « Subida», hoy desaparecido ; después, pro- 
bablemente en Madrid, fue encuadernado en badana roja, tal como 
hoy se nos conserva, grabándosele más tarde, seguramente con medios 
caseros, la letra maytiscula Q como signatura, por la cual será cono- 
cido en los manuscritos del P. Andrés ; a finales de 1763 lo tiene 
para su estudio en Logrofio el mencionado Padre, de donde para prin- 
cipios de 1783 ya lo había devuelto al Archivo generalicio de Madrid. 
Aquí se pierde la pista del manuscrito, ignorándose si fue devuelto a 
su convento de procedencia, Alcaudete, o si por el contrario quedó 
por orden de los Superiores en el Archivo de San Hermenegildo.? Sea 
de ello lo que fuere, es cierto que, aventado fuera de la Orden por las 
turbulencias revolucionarias del siglo XIX, pasó a poder del sacerdote 
D. José Joaquín Montalbán, y más tarde, dispersa quizá la biblioteca 
del mismo, fue a parar, con sonrojo y vergüenza, a la librería de lance 
que el P. Silverio no nombra, de donde fue redimido por él en el año 1917. 


Aun a trueque de hacer un tanto pesadas las presentes páginas, 
queremos dar «semel pro semper» una descripción completa y parti- 
cularizada del códice de Alcaudete, aunque no sea más que por dejar 
constancia de la documentación que contiene relativa a su propia 
historia que acabamos de pergeñar. 


Se trata de un vol. de 160x110 mm. en la cubierta, 150X 100 mm. en el 
interno y un promedio de 120/125X 70/75 mm. en la caja de escritura, con 
20/22 líneas de texto, encuadernado en badana roja con dibujos. En el ángulo 
superior izquierdo de la cubierta lleva una grande Q mayüscula en negro ; en 


A 


el derecho, la etiqueta de la actual signatura: Archivo Silveriano | BURGOS | 


de mí Ju? de santiago vecino de la vi... ; f. 193V: de mano y pluma de mí Ju? 
de Santiago ve... ; f. 217V: Ju? de santiago yjo de v merce quin su bien de- 
seya ; f. 228V : de la mano y pluma de mí Ju? de santiago yjo de santiago ; 
f. 220V : de la mano y pluma de mí Ju? de san... ; f. 243V : de la mano y pluma 
de mí Ju” de santiago vecino de la villa de alcavdete ; f. 2447 : de la mano y 
plu... ; f. 276T : catalina de Ju? alonso vezina de la villa; f. 279* : de la mano 
y pluma de mí Ju? de santiago ; f. 312V : Ju? de santiago yjo de vmd quié su... ; 
f. 343V: de la mano y pluma de mí. 

^ «Los manuscritos que me entregaron nrós PP. (de los que he encuader- 
nado algunos que venían en cuadernos sueltos) que para mi manejo se sefialan 
con una letra que está pegada en lo exterior de la cubierta de cada uno, son 
los siguientes: [..] Q: Subida del Monte Carmelo encuadernada en badana 
colorada, en cuyo principio se dice de dónde es » (Previo 59, f. 40* : la escritura 
no es autógrafa del P. Andrés, sino de uno de sus secretarios o amanuenses). 

5 «El ejemplar de Fr. Juan Evangt® no sé si le habrán vuelto NN. PP. al 
convento de Alcaudete donde le prestaron o si estará en el Archivo » (f. 237). 
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Cajón N° 13 | Letra Q. Antiguamente llevó lazos de seda azul y encarnada, 
que hoy han desaparecido casi por completo. En el ángulo superior izquierdo 
de la contracubierta está pegado el siguiente «ex libris» impreso : Biblioteca | 
del Presbitero | José Joaquin Montalbán. 

Siguen 8 ff. sin numerar, de los cuales los tres primeros son de color más 
oscuro que los cinco siguientes y llevan distinta filigrana. El contenido de dichos 
folios es el siguiente : 


f. [IT] : en blanco 

f. [21-W] : en blanco 

f. [3]: Adquirí este Ms. por precio conveniente en 1917. Fr. Silverio de 
S. Teresa [nota y firma autógrafas] 

f. [3V] : en blanco 

f. [4T] : en blanco 

f. [AV] : [mano primera: un secretario o ayudante del P. Andrés] Este Ma- 
nuescrito se halló en nro Conví? de Alcaudete, y me le fió el P. Prior Fr. Franco 
Thadeo de S. Juan Baupí? por el tpo. që fuesse necessario p? hacer la impress? 
de N. P. S. Juan de la Cruz. [firma autógrafa de] Fr. Andrés de le Encaron 

f. [51-81] : [de la misma mano primera] + La letra de este Manuescrito la 
conozco muy bien, y es del P. Fr. Juan Evangelista, uno de los primitivos de 
nra sagrada Religion, de quien he visto en nro Archivo general algunas Infor- 
maciones y Cartas todas escritas de su mano. Afirma el mismo en una de estas 
ültimas que se halla en el Códice primero del cajón de N. P. S. Juan de la Cruz, 
que trató nueve años con nro glorioso p€, y en ellos fue su compañero en diver- 
sas conventualid* y caminos: que fue su súbdito en Granada quando escribía 
estos libros, y que se los vio escribir, porque era el que andaba a su lado. En el 
sumario latino de la causa de la Beatificación del Santo se alega la deposición 
de D? Alfonso de Camles, que declaró en las Informaciones de Ubeda haber 
visto la Subida del Monte Carmelo de mano del P. Fr. Juan Evangelista. Muy 
verosímil es que fuesse la del Manuescrito preste; y lo más cierto que le escri- 


biesse aquel Religioso teniendo prest© el mismo original del Santo P*. Lo que, 


no tiene duda es, que está escrito con singular cuydado, y qualquiera que le 
lea lo conocerá. Por esto y las demás circunstancias referidas, y por haber 
sido aquel Religioso Venerable, y después repetidas veces Prelado de la Reli- 
gión, habrá pocos traslados de más estimación y crédito. Bien es verdad, q* 
nos queda el vivo sentimí? de no estar concluso, y que el largo espacio de casi 
dos siglos nos robó en el medio once ojas, y otras muchas de su terminación. 
Assi los referidos folios del medio, como los del fin se han suplido de otro que 
se conserva en nro Conví? primitivo de Duruelo, que es también de venerable 
antiguedad. Como todas las obras humanas por más acabadas que sean, son 
defectuosas, le cupieron a este escrito los descuydos de saltar algunas claü- 
sulas que se pueden fácilmente suplir, o por otros manuescritos, o por los mismos 
impressos. Pero en las variantes que tiene con los demás en lo que gozamos 
escrito por este Religioso, a no verse con claridad ser yerro, siempre tendríamos 
por lo más acertado lo que escribió este V* hijo y compafiero de San Juan de 
la Cruz, quien en nra pobre congetura formó este traslado poniendo en limpio 
en su escrito lo que el Santo trabajaba y corregía en el original, para que sir- 
viese después de primera fuente de esta excelente obra; pues, como se infiere 


N 


MC 
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de una Nota original de nro glorioso Doctor que se halla en un libro suyo, que 
veneran las Carmelitas Desc®S de Barrameda, no conserbaba regularmte los 
Autógrafos que escribía de su mano, sino que los hacía sacar de otra letra, q* 
siendo menos obscura y más limpia que la suya, y colocando en sus propios 
lugares las correcciones, sirbiesse a la posteridad como si fuera el propio escrito 
de su mano. Assi lo siento rendido spre a mejor juicio. Logrofio y Noviembre 
veinte y dos de mil setecientos y sesenta y tres. [firma autógrafa] Fr. Andrés 
de la Encar?” 
f. [8V] : en blanco 


f. I : Subida del monte carmelo 


Desde aqui en adelante, tanto el texto de la Subida como la numeración 
de los folios son de mano de fray Juan Evangelista, fuera de los casos 
siguientes : 

f. [219] : omitido, pasando del 218 al 220 

f. 291-300 : foliación y texto de la mano segunda, o sea del copista de Duruelo 

f. 301 : el mismo copista de Duruelo numera el folio y escribe en su r-v la pa- 
labra blanca 

f. 347- 356: numerados y copiados, menos el 356, por el copista de Duruelo 

f. 3561 : [letra de la mano tercera, o sea: = fr. Juan de s. José, prior de Du- 
vuelo] J.M. J. Fr. Agustín de la Concep.?? Diffinidor Gener! prim? de Carms 
descalzS residt® en este conví? de Duruelo, y fr. Ju? de s. Joseph Prior del 
mismo Primitivo r[eligio]$? conb.t° certificamos, que las oxas aquí escritas, 
desde la 291 hasta la 302, y las que después continüan desde la página 347 
hasta el fin (que son de distinta letra que lo demás de este Manuscrito, y van 
todas signadas de la rúbrica que acostumbramos), se copiaron legalmt® de un 
Manuscrito antiguo intitulado Subida de el Monte Carmelo, su Author el P.* 
fr. Ju.° de la Cruz, que se conserva en el Caxón décimo de el Archivo de este 
1.59 conb.t0 y por ser verdad lo firmamos. Duruelo, y Diciembre 20 del 1762. 
Fr. Agustin de la concep?P, Diff! Gral (rubricado) — Fr. Juan de s? Joseph, 
Prior (rubricado) 

f. 356V : [letra del mismo = fr. Juan de s. José, prior de Duruelo] J.M. J. 
Certifico asimismo io Fr. Juan de s. Joseph Prior del mismo Rl. y Primitivo 
Convento de Duruelo, que los capítulos 45.46.47. (de los quales los 46.47. no 
están en el impreso) que son de distinta letra que lo demás de este Manuscrito 
(y van signadas todas las oxas de la Rúbrica que acostumbro) se copiaron le- 
galmente de un Manuscrito antiguo intitulado Subida de el Monte Carmelo, 
su Author el P.* Fr. Juan de la Cruz, que se conserva en el Caxón décimo de 
el Archivo de este RI. Convento. Y por ser verdad lo firmé. Duruelo y Febrero 
de 1763. Fr. Juan de S? Joseph, Prior (rubricado) 


Siguen 4 ff. en blanco 

Además de las letras mencionadas, existen también, como ya vimos, la del 
famoso vecino de Alcaudete, y la de una mano posterior, desconocida, que 
puso algunas breves notas o citas marginales. 


De intento hemos dejado para el final de nuestro trabajo la consi- 
deración de un elemento, que creemos muy interesante, del códice de 
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Alcaudete y que hasta ahora ha pasado desapercibido a los criticos y 
editores. Nos referimos a los rastros evidentisimos dejados en él del 
profundo laborío crítico llevado a cado sobre él por el infatigable tra- 
bajador P. Andrés. 

No dejaron de intrigarnos desde el primer contacto que tuvimos 
con el manuscrito algunos signos o letras, con toda certeza de indole 
crítica y textual, que aparecian entre líneas y a los márgenes del mismo. 
Evidentemente no eran de manos del primer copista, aunque sí de uno 
que había estudiado a fondo el texto y que se había interesado por 
muchas particularidades del mismo. En las letras supusimos que se 
hallaban representadas las siglas de algunos otros manuscritos con los 
cuales se cotejaban variantes del de Alcaudete ; mientras los signos 
críticos (asteriscos o estrellitas, paréntesis en vacío, comillas, tres pun- 
tos en forma de triángulo, un punto encerrado entre dos líneas verti- 
cales) podrían acotar pasajes o lecturas discutibles o lugares donde 
introducir anotaciones o citas. Esta última hipótesis se nos aclaró 
pronto en sentido afirmativo, al constatar que ciertas sefiales se re- 
petían siempre o casi siempre después de textos de la sagrada Escritura. 
Pero el conjunto del problema quedaba todavía en el misterio. 

¿Quién era el autor de tales anotaciones? ¿Con qué fin las había 
puesto? ;Qué querían significar aquellas letras y aquellos signos mar- 
ginales? 

En el ms. 3653 de la Biblioteca Nacional de Madrid, que contiene 
lo que fray Andrés llama Papeles previos para la gran edición sanjua- 
nista corregida que había estado preparando, encontramos la clave 
infalible para la interpretación de tales signos. 

Desde su retiro de Logrofio, cuando los Superiores decidieron que la 
edición corregida del Santo no se llevara a cabo, el P. Andrés con una 
sencilez y grandeza de ánimo insuperables va devolviéndoles los ma- 
nuscritos y demás materiales que había tenido a su disposición para 
sus trabajos. Uno de los códices devueltos es el de Alcaudete.9 

No quiere sin embargo que el fruto de sus investigaciones se pierda, 
pensando que podrán servir más tarde a manos más afortunadas para 
llevar a efecto la edición del Místico Doctor que él había soñado. V así 
va recogiendo sus memorias, concretando puntos de vista y redactando 
sugerencias que con absoluto desprendimiento y no menos absoluta 
sumisión va enviando y proponiendo a los Superiores. 

También les ha remitido algunas obras del Santo listas ya para las 
prensas. Concretamente la Subida del Monte Carmelo y la Noche Oscura, 
la primera corregida sin duda por el códice de Alcaudete, segün el 
orden de prioridad que le había reconocido con respecto a los demás 
manuscritos que había de aquel libro : ? 


6 « Todos los volví al archivo, de que me dio recibo N. P. Fr. Phelipe de la 
Concepción entonces Secretario General. Reservé los dos que tienen las notas 
Ff, Gg [...]. Logroño y Marzo 3 de 1783. Fr. Andrés de le Encarnación » (f. 417). 

7 « En lo que se ha de poner el mayor desvelo es en arreglar los libros a los 
originales o egemplares antiguos del Santo, que para cada libro o tratado se 
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«Por ellos [ejemplares antiguos] se envió corregido al Archivo los 
años pasados una copia de la Subida del Monte Carmelo y Noche 
Oscura » (Previo 49, f. 22"). 

Para la mejor inteligencia y manejo de la copia remitida, el P. An- 
drés ha recogido de los apuntes y borradores con que se había quedado 
— lamentando no poseer ya los manuscritos originales para esclarecer 
algunas dudas — una serie de variantes entre el texto adoptado y 
algunos otros principales manuscritos, y otra de enmiendas del ma- 
nuscrito principal, o sea, del de Alcaudete para la Subida. 

Vale la pena copiar por entero estas interesantes afirmaciones, 
máxime no habiendo sido hasta ahora estudiadas ni publicadas : 


a Previo 4°: [..] Para el manejo de esta copia remitida al archivo, puede 
contribuir algo el Previo del n? 6°. Aunque confieso he olvidado el fin con que 
le dispuse, y la clave para su inteligencia y manejo» (f. 22V). 

« Previo 6°: Variantes y enmiendas. Para lo que pueda servir en la im- 
presión del Sto. se ponen aquí las variantes que hay entre los códices manus- 
critos de lo que se sacó en limpio y envió al Definitorio. Las cuales variantes 
se pusieron en el traslado al pie de las páginas citando con las letras mayúsculas 
los códices que tenían la variante que se apuntaba » (f. 437). 


Las siglas, en el orden de prioridad que les da el P. Andrés en este 
lugar y en el ya citado del f. 22Y son las siguientes: A : Alba; B : Bur- 
gense; H : Hispalense; V: Valisoletano ; C: Calatayud ; M : Matri- 
tense. Naturalmente, después del de Alcaudete. 


«Las pág. creo son las de el traslado que se ha hecho, aunque no estoy se- 
guro, y con el cotejo se pueden ver con facilidad. Lo rayado es la variante, 
lo antecedente y subsiguiente, el enlace » (f. 437). 

Siguen las variantes, ff. 431-441. 

A continuación se habla de las enmiendas : 

« Enmiendas del texto que se hallarán en el traslado remitido. Las citas 
de folios que aquí se ponen son las del ms. principal, y en los lugares adonde 
corresponden estas enmiendas se hallará en el dicho Ms. una estrella. Por el 
cotejo se verá si estas enmiendas son las hechas a lo ya impreso, o las que se 
hacían al Ms. por otros Mss. Que confieso con ingenuidad no lo he podido co- 
legir de los borrones con que me quedé». A renglón seguido añadió más tarde 
el mismo P. Andrés: « Lo primero es cierto que no fue por lo que he visto» 
(f. 447). 

Sigue la lista de correcciones en el texto de la Subida del Monte (ff. 449-457) 
y de la Noche Oscura (ff. 45V-46V). 


señalan en las Disquisiciones los que tenemos. [...] En los mejores ejemplares 
de Fr. Juan Evang? y otros, no tiene la Subida sino tres libros; y no merece 
crédito uno que le pone cuatro. [...] Los egemplares pertenecientes a la Subida 
del Monte de que habla este nümero y que debenservir son: El principal el 
de Fr. Juan Evan£2- Otra [sic] trasladado en lo[s] Benedictinos de Burgos : 
tiene en su cubierta una letra B. Otro de nrós Religiosos de Alva: tiene una A. 
Otro de Calatayud con la C, pero es imperfectísimo. Otro hay en NN. Reli- 
giosos de Duruelo y se podrá pedir para solo el tiempo de la edición » (f. 22V). 
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Estamos ante un dato bien interesante de la labor depuradora del 
texto sanjuanista llevada a cabo por el P. Andrés sobre el mismísimo 
y autorizadísimo traslado del discípulo predilecto del Santo, fray Juan 
Evangelista. Es el primer intento de edición crítica del códice de Al- 
caudete. : 

En efecto, teniendo a nuestra disposición el mencionado códice, que 
ya el P. Andrés no tenía consigo cuando esto escribía, podemos consta- 
tar que las páginas a que las variantes o enmiendas anotadas se re- 
fieren, no son las «de el traslado que se ha hecho», ni las del texto 
impreso, sino precisamente los folios del códice de Alcaudete. V a 
través de él aparecen las siglas (al principio del manuscrito) y los sig- 
nos críticos (en todo el manuscrito) con que el P. Andrés había ido se- 
nalando los lugares donde habían de introducirse las citas de la Sagrada 
Escritura, las variantes principales con respecto a los demás manuscritos 
o las correcciones del texto de Alcaudete que, a juicio suyo, se imponían 
en ciertos casos. 

Cosa curiosa (y un nuevo argumento más para probar la no auten- 
ticidad formal de los capítulos 46 y 47 añadidos a la Subida) es que, 
extendiéndose los signos críticos del P. Andrés a todo el códice, incluso 
a los folios 291-300 anadidos en medio del ms., y a los capítulos 44-45, 
contenidos en una parte de los folios añadidos al final (ff. 347-352), 
cesan de repente y de modo absoluto desde el f. 353° al f. 355" en que 
se encuentran los dichos capítulos 46 y 47 añadidos por el copista de 
Duruelo. Ni un solo caso de señales, ni siquiera la indicación de las 
citas escriturísticas que en los capítulos anteriores se venían anotando. 
Señal evidente de que el P. Andrés los había excluído positivamente 
del texto de la Subida preparado para la edición y remitido al Defi- 
nitorio. 


La consideración detallada de las correcciones propuestas por el 
P. Andrés al manuscrito de Alcaudete ofrecería sin duda materia abun- 
dante para trabajos de interés sobre el valor crítico de la copia de 
fray Juan Evangelista ; trabajos, sin embargo, que sobrepasan por el 
momento nuestras intenciones y el espacio que se nos ha concedido 
para la presente nota. 
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HENRI PELTIER, Histoire du Carmel. Paris, Edit. du Seuil, 1958. 339 p. 


Un nuevo ensayo de historia del Carmelo. Lo debemos a un profesor 
de. historia y nos lo presenta la benemérita colección «La Vigne du 
Carmel», dirigida por el P. François de sainte Marie. El nuevo com- 
pendio se sitáa en la misma línea de alta divulgación que los recién 
aparecidos en España, Italia y Holanda (cf. Ephemerides Carmeliticae 
8 (1957), pp. 520-524). Los supera en entonación, en dimensiones, en 
fuerza expresiva y visión sintética de la historia interna del Carmelo 
y de su entronque en la historia de la Iglesia. 

«Ce travail n'est pas d'un érudit, mais d'un professeur»: en estos 
términos se presenta el autor a sí mismo y a su libro. No es obra de 
un erudito que se pierda en divagaciones y disquisiciones de investiga- 
ción especializada ; ni de un «dilettante», que vaya tras el detalle 
desconocido o la ostentación de la técnica y de su manejo. Es más 
bien obra de reflexión y de síntesis. M. Peltier nos informa con gran 
franqueza y naturalidad de su punto de vista al concebir esta historia 
del Carmelo: para escribirla, se impuso a sí mismo la tarea de ense- 
fiarla previamente. Para evitar que, obligado a historiar desde afuera 
la vida del Carmelo, se le escapase lo más esencial, las pulsaciones y 
el alma de la familia carmelitana, entró en contacto con un Carmelo 
teresiano — monasterio de Carmelitas Descalzas de Amiens : contacto 
vivo, hecho de coloquios, discusión, colaboración. Decidido a hacer 
historia, se ha exigido a sí mismo « une objectivité si parfaite que pos- 
sible» (p. 10) ; pero al encontrarse, en el proceso evolutivo de la his- 
toria carmelitana, con dramas internos, crisis y conflictos, no ha creído 
posible ni decoroso abstenerse de entrar en liza; no ha querido posi- 
tivamente mantener el gesto frío del observador impasible; ha pre- 
ferido tomar partido («il prend parti », p. 10). Desde el punto de vista 
técnico, no se siente obligado a imponer al lector esa masa de infor- 
mación bibliográfica que «les gens du métier, historiens de profession » 
(p. 10) suelen anteponer a cada unidad expositiva ; sin embargo nos 
asegura que ha recurrido a las fuentes, «il n'ignore pas les régles du 
jeu» (p. 10), limitándose, a consignar ciertas notas bibliográficas com- 
plementarias, para quienes deseen ahondar en el estudio de algün 
punto determinado. 

La historia del Carmelo se perfila en su libro a grandes trazos : punto 
de partida es el «sentido profundo de la tradición eliana », desde los 
albores de la vida monástica en el Carmelo, hasta su emigración al 
occidente (c. I. A ésta y a la consiguiente «plantatio» del Carmelo 
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en Europa se dedican dos grandes cuadros (cc. II-III). Decadencia 
medieval (c. IV) y comparición de la Orden Segunda (c. V). La Re- 
forma teresiana y su expansión (cc. VI-VIII). Desiertos y misiones 
(c. IX). Los ültimos siglos, hasta nuestros días (cc. X-XIII). Toda esta 
larga trayectoria de historia es seguida con interés sostenido, sin de- 
clinar, anudando corrientes dispares, apuntando convergencias, perfi- 
lando grandes panoramas históricos, con fuerte plasticidad y contornos 
bien definidos. El autor posee una seguridad extraña, aun cuando 
marcha sobre terreno movedizo o se bate con problemas delicados y 
personajes difíciles. Tendremos ocasión de comprobar cómo esa se- 
guridad es, frecuentemente, una sobreestructura postiza, que cubre el 
fondo de ciertas insuficiencias informativas : ni ha sido realmente feliz 
cuando « prend parti » en los momentos cruciales de la historia carme- 
litana ; ni, a pesar de su seguridad en contrario, ha remontado la ba- 
rrera de estudios de segunda mano para lograr el agua pura de las fuen- 
tes documentales. 

En la imposibilidad de ofrecer al lector una recensión detallada del 
vasto campo abarcado por el libro, limitémonos a un sencillo sondeo. 
Escojamos los capítulos centrales, los más trabajados de la obra: se 
aborda en ellos la historia del renacimiento carmelitano en Teresa y 
Juan de la Cruz. 


He aquí como surge el ideal nuevo en el alma de Teresa : « Thérése 
ne peut pas oublier que les premiers carmes furent ermites sur la mon- 
tagne d'Elie; elle est carmélite, mais ces carmélites de l'Incarnation 
d'Avila pouvaient-elles se reconnaitre vraiment comme les filles spi- 
rituelles de ces saints d'autrefois? » (p. 104). Trabajada por esa idea de 
regreso a lo primitivo y repristinación de lo presente, Teresa siente 
envidia hacia sus hermanos que luchan en América por la difusión de 
la fe, y a la par se abandona al recuerdo nostálgico de los « primiti- 
vos» del Monte Carmelo, caballeros cruzados que dejaron a un lado 
la espada para adoptar la contemplación, pero quedando en pleno 
frente de combate, prontos al martirio (p. 105). Este proceso interior 
va separando lentamente a Teresa de su ambiente conventual, capa- 
citándola para juzgarlo, sofocándola con la tenaza de su estrechez, 
hasta que el Señor la designa para «remettre en vigueur l'idéal des 
ermites du Mont-Carmel » (p. 107). 

En San Juan de la Cruz el proceso es más sencillo : joven estudiante 
todavía, escudriña los textos primitivos del Speculum Ordinis y des- 
cubre la profunda afinidad de su espíritu con el de los antiguos ermi- 
taños ; estudia luego al Pseudo-Dionisio que le abre horizontes espiri- 
tuales nuevos y le permite juzgar de la teología salmantina y de la 
espiritualidad en boga ; denuncia püblicamente la inconsistencia de los 
sistemas y métodos en uso, y finalmente provoca la propia crisis car- 
tuja. La habilidad de la Madre Teresa sacará partido de esa situación ; 
pero apenas fray Juan se instale en Duruelo, se entregará en cuerpo y 
alma al estudio de los Padres del Desierto para imbuirse de la espiri- 
tualidad eremítica, señuelo de su nuevo ideal (p. 111-115). 
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Esta versión parcial y pobre de la génesis del ideal teresiano y san- 
juanista orienta y estrecha el panorama de las páginas que siguen. 
Apenas comparecerá un elemento más del rico legado espiritual de los 
dos reformadores. Se dedicará alguna nueva pincelada a fisonomizar 
su psique o su personalidad. Pero se renunciará a asomarse al océano 
de sus libros. Los de S. Juan de la Cruz apenas vendrán mencionados. 
Del otro magisterio del Doctor Místico, ni una palabra. 

Aparte estas lagunas, es preciso rectificar: la reflexión de Teresa 
sobre los primitivos no fue el fermento de su ideal reformador. Ni su 
reacción al ambiente conventual fue el determinante de su acción. 
Teresa no polarizó en el ideal de la Reforma a fuerza de sacudidas y 
reacciones frente a conductas ajenas ; ni emitió juicios de valor, para 
llegar a la conclusión de que la separación se imponía («elle émergeait 
de ce milieu», «elle le juge», «la séparation s'impose»: p. 107). Su 
proceso evolutivo fue mucho más simple y sobrenatural. Fue un pro- 
ceso interior reciamente personal. Reacciones contra sí misma. Fue... 
que su vida interior llegó a un grado de densidad y fecundidad tal, 
que normalmente produjo el desbordamiento y la creación. Si algo 
atestigua el libro de la Vida, es precisamente la verdad de este proceso. 

Pero enfocada la historia de la Reforma más bien desde un punto 
de vista externo y circunstancial, es natural y comprensible que M. 
Peltier concentrase toda su atención sobre la cadena de episodios que 
hacen la trama de la «historia externa ». El conflicto entre el ideal 
encarnado por Teresa y el régimen contra el que ella ha reaccionado 
está referido con verdadero primor literario. Alcanza proporciones de 
drama y casi envergadura de epopeya. Pone en escena más de media 
docena de personajes de talla: S. Teresa, el Rey, el Nuncio, el Papa, 
el General del Carmen, Gracián, los Visitadores, fray Juan de la Cruz 
y dos mesnadas de frailes y monjas. Teresa es el portavoz, pero su 
condición de mística y su alma de santa la reducen al gesto del ángel 
bueno, con alas pero sin manos, pletórica de ideales pero privada de 
acción. En la función de protagonistas se turnan Felipe II y Gracián. 
A éste corresponde además la misión de embrollar la situación. El 
Nuncio es una figura desvaída, poco precisa, que se presta al juego 
del Rey. Juan de la Cruz hace de víctima. Emerge con relieve singular 
la figura egregia del P. Rubeo. 

Recojamos únicamente los datos que se refieren a los dos personajes 
destacados. 

Gracián comparece en escena : es el hombre que llevará la Reforma 
al borde del precipicio (p. 116). Cargado de poderes por el Visitador 
pontificio Vargas, entra en acción en Andalucía. Anuladas por el Papa, 
a petición del General, las facultades de los Visitadores (y de Gracián), 
Felipe II « de sa propre autorité, les fit maintenir par le Nonce d'Espa- 
gne» (sic! - p. 120), y de consiguiente Gracián, contra las prohibiciones 
del General, contináa su acción y ordena a Teresa dos fundaciones 
en Andalucía: « Thérèse vénére Rubeo qui l'a vraiment comprise et a 
permis de donner essor à son oeuvre ; elle se rend compte de la peine 
quil doit éprouver, mais elle se croit tenue à l'obéissance à l'égard 
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de Gracian, dont l'autorité lui paraît dûment authentiquée » (p. 121). 
Acto seguido, Gracián es excomulgado por insumisión ; pero, maestro 
en la maniobra, se hace absolver de la excomunión por el Nuncio y 
continúa... (sic! — p. 121). Prohibe a Teresa obedecer al General. La 
pobre Santa cae en un doloroso estado de perplejidad, y «finalement 
obtient de Gracian qu'il l’autorise à obéir au Général et à se retirer 
à Saint-Joseph de Tolède » (sic! — p. 121). En cambio, es incapaz de 
lograr que Gracián renuncie a su empeño de Visitador de Andalucía : 
«il refusa de le faire parce que, disait-il, le Nonce ne le lui permettait 
pas. Mais le Nonce était-il au courant de tout? » (p. 122). 

Con esta línea histórica a la vista, el lector encontrará casi impar- 
ciales, a pesar de la «tesis», casi moderadas y realmente sobrias las 
conclusiones : que el cautiverio de fray Juan de la Cruz y la oración 
de Teresa contribuyeron a la solución del conflicto mucho más que 
«l’opiniàtreté et l'habileté de Gracian » (p. 127); que mientras en la 
lucha los dos Santos son relegados a segundo lugar, otros « moins sus- 
pects de sainteté, prennent la direction des opérations» (p. 125); y 
que, por fin, la Santa murió plenamente decepcionada de su predilecto 
Padre Gracián (sic! — p. 128). 

Sin embargo, la culpabilidad de Gracián — en opinión de M. Pel- 
tier — es limitada y relativa: el verdadero responsable del conflicto 
es Felipe II: «si l'on cherche la responsabilité première du conflit, 
la cause des erreurs commises, il n'est pas douteux qu'on ne la trouve 
dans lingérence de l'autorité royale, dans la façon dont Philippe II 
prétendait conduire lui-même la réforme des monastères en ses Etats » 
(p. 116-117). — Felipe II era, sí, un cristiano serio, « mais c'était aussi 
un autocrate » (p. 117). De ahí parte la explicación profunda de toda 
esta historia... El rey planeaba una reforma de tipo cismático, haciendo 
a las órdenes españolas « pratiquement indépendants de toute autorité 
extérieure et placés sous le contróle du conseil royal» (p. 117). Frente 
a este plan cesaropapista, Roma primero no comprende; luego, cuando 
«le roi dépassa toute mesure», se resigna a poner en juego una cierta 
ética de situación, sacrificando los intereses de la reforma eclesiástica, 
para retener la necesaria cooperación político-religiosa de Felipe II en 
los Países Bajos, en Inglaterra, frente a los turcos... (p. 117). En con- 
secuencia el Papa accede al requerimiento regio de nombrar Visitadores 
dominicos que estén a las órdenes del Nuncio, «c'est-à-dire, en fait 
(a las órdenes) du roi» (p. 120) ; el rey los mantendrá en el cargo por 
propia voluntad aun cuando Roma retire sus poderes (p. 120) ; impe- 
dirá en el momento oportuno el acercamiento de la Reforma a los su- 
periores romanos (p. 122), etc. En conclusión, la ingerencia regia, a la 
que se debe en su punto de partida el conflicto, es a la vez culpable - 
de la rotura final entre la naciente Reforma y la familia carmelitana 
(p. 118). 

Quizá el curioso lector encontrará « delicioso solaz » en estas páginas. 
En cambio, el historiador o el jurista que se propongan traducirlas al 
lenguaje histórico o jurídico (no se olvide que sin una valoración jurí- 
dica es sencillamente imposible penetrar el sentido de estos hechos) 
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retendrán, sí, unos cuantos datos, pero se verán precisados a dejar de 
lado la inmensa mayoría. Apresurémonos a disculpar... M. Peltier no 
ha tenido a su alcance el rico documental publicado por Dom L. Ser- 
rano (Correspondencia diplomática entre España y la Santa Sede, cuatro 
tomos, Madrid 1914), no parece que haya conocido el estudio del 
P. Víctor de Jesás María sobre « Un conflicto de jurisdicción » en « San- 
juanistica » (Roma 1943, pp. 413-528), ni ha podido estudiar las co- 
piosas páginas dedicadas al tema en la Historia del Carmen Descalzo 
del P. Silverio. Por otro lado, no ha tenido acceso a las fuentes docu- 
mentales de los archivos de Roma y de Madrid. En general, a M. Pel- 
tier le resulta sumamente difícil la comprensión de los textos españoles, 
y por desgracia la mayor parte de ellos se halla en ese difícil idioma. 
Imposible descender a rectificaciones de detalle. Indico sólo dos o 
tres equivocaciones básicas: — el Nuncio Ormaneto no es un lacayo, 
pronto a servir de juguete a Felipe II, sino una personalidad de talla : 
diplomático experto e íntegro, prelado ejemplar, reformador de corte 
tridentino y sobre todo excelente jurista. Todo ello sin apología ni 
panegírico (cf. F. Carini, Mons. Nicolé Ormaneto Veronese, vescovo di 
Mantova, Nunzio apostolico alla Corte di Filippo II ve di Spagna 1572- 
1577, Roma 1894). — No fue Felipe II quien impuso al Carmelo y al 
Papa los Visitadores Dominicos, sino S. Pio V quien los impuso (sic !) 
a Felipe II y al General del Carmen. — En todo el relato se calla o se 
ignora que el Nuncio tuvo poderes excepcionales de Legado a látere 
para la Reforma, superiores por tanto a los ordinarios del General. 
Comprendo perfectamente en la pluma de un profesor de historia 
eclesiástica, acostumbrado a la tesis del cesaropapismo del rey Felipe, 
la tentación de atenuar la penosa actuación de los carmelitas, cargando 
la mano sobre el autocratismo laico del rey ; me resulta, en cambio, 
incomprensible la posición adoptada contra Gracián. De los verdaderos 
defectos del gran predilecto de Santa Teresa (ingenuidad, simplismo, 
llaneza) no se hace mención, y en cambio, se le atribuyen otros que 
suponen un sincero desconocimiento de la persona histórica sobre que 
se proyectan. ; No será esto lo que impidió a nuestro historiador en- 
tender el doloroso caso Doria-Gracián que historía a renglón seguido? 
(pp. 143-148). Pero renunciamos a entrar en ese episodio, historiado en 
el capítulo VII. Digamos una palabra sobre el siguiente, dedicado al 
Carmelo francés. Tampoco aquí nos será posible comprender la posi- 
ción de nuestro autor. La introducción del Carmelo en Francia es 
uno de esos hechos de historia difícil y trabajosa, que ofrecen a M. Pel- 
tier ocasión de intervenir vivazmente. He aquí su punto de vista : 


Frente a la conocida resistencia de los Superiores del Carmelo español, 
opuestos a la difusión de la Reforma fuera de la península, alza bandera 
un grupo de teresianistas parisinos, que se proponen, con entusiasmo y 
tesón admirables, introducir las hijas de Santa Teresa en la propia 
nación. Obtienen licencia del rey y del Parlamento. Una carta de 
S. Francisco de Sales influye decisivamente sobre el Papa, para que 
éste extienda una bula en favor de la primera fundación en París. 
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Bérulle se traslada a España y aborda a los Superiores de la Reforma, 
primero con tacto y finura, luego con energfa ; logra que el Nuncio 
amenace de excomunión al General si no da su obediencia a las monjas 
fundadoras, para que emprendan el viaje : «le coup était rude » ! (p. 180), 
pero el comisionado francés sale victorioso. Bajo el signo de ese fuerte 
contraste nace el Carmelo teresiano francés, plantado por hijas insignes 
de la Santa, pero sin el establecimiento del otro ramo de la Reforma, 
originando una situación jurídica provisional: los Carmelos franceses 
quedarán bajo el gobierno de un triunvirato de sacerdotes no carme- 
litas, hasta que éstos vengan a sustituírlos. Entre tanto, los triunviros 
harán el paladar al gobierno y lograrán conservar los poderes aun 
cuando los hijos de Santa Teresa se domicilien en suelo francés. Por 
desenlace, dos consecuencias fatales: las fundadoras españolas (casi 
todas: en cabeza irán la Ven. Ana de Jestis, discípula de S. Juan de 
la Cruz, y la B. Ana de S. Bartolomé enfermera de Santa Teresa) se 
verán precisadas a emigrar. El mismo Carmelo francés sufrirá penosos 
desgarrones internos. 

Quizás hemos estilizado demasiado el relato de M. Peltier. Pero ése 
es su sentido. Ahora bien, no sabríamos decir si el autor desconoce los 
documentos o no ha creído necesario leerlos. Porque — aun teniendo 
en cuenta que este episodio de la historia del Carmelo es complicado, 
sumamente delicado, y tan peligrosamente quebradizo que exige del 
historiador respeto y prudencia apuradas hasta el refinamiento — 
existe una masa de documentos oficiales que para el investigador son 
auténticas cartas de marear: postergarlos es resignarse a vagar a la 
deriva, de escollo en escollo. 

Podrá explicarse, quizás, que M. Peltier haya dejado de lado el hecho 
clave : la actitud de la Ven. M. Ana de Jestis frente a las innovaciones 
legalistas de Doria (historiada sin embargo en p. 146) ; ; cómo explicar 
en cambio que, documento en mano, no haya acertado a leer el texto 
de S. Francisco de Sales que sirve de base a toda su interpretación 
de la historia que va a seguir? De seguro que M. Peltier conoce el ori- 
ginal latino, no citado: « Angebat tamen quod fieri non posse vide- 
batur, ut Fratres eiusdem Ordinis, qui monasteri huius gubernacula 
susciperent, in Galliam facile inducerentur... Quare selecti sunt viri 
tres, doctrina, morum integritate, ac rerum gerendarum peritia conspi- 
cui, qui maximo monasterii bono operi praefici possent: atque ita 
deinceps omnibus difficultatibus, quae ex locorum et temporum iniuria 
oriebantur, sigillatim obviarent. Ita factum est satis, ut aliud superesse 
non videretur... » (cf. Oeuvres de Saint François de Sales... Annecy 1902, 
T. XII/2, pp. 132-133). ¿Cómo pues traducir y argumentar : « ... l'in- 
tervention personnelle de saint François de Sales qui, dans une lettre 
à Grégoire VIII [!], lui expliquait qu'il était impossible '' d'introduire 
maintenant en France des fréres du méme ordre pour gouverner ce 
monastère ”. Le maintenant souligne le charactére momentané de l'ex- 
clusion »? (p. 177). — La argumentación y el doble subrayado — de 
M. Peltier! — se basan en una inexplicable interpolación. Por culpa 
de ella el autor no ha llegado a vislumbrar la radical distinción existente 
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entre el derecho de gobierno y la normal función formativa de los Car- 
melitas segán el pensamiento de la Santa Reformadora: de ahí la 
confusión de todo el relato. 

Idéntica situación, páginas adelante, interpretando la actuación de 
Bérulle en España : el texto de los Breves pontificios de que era por- 
tador confería al Nuncio expresa facultad de excomunión. ; Cómo pues 
achacar al comisionado francés que, «in extremis », haya logrado del 
Nuncio «qu'il obligeát, au nome du Pape et sous peine d’excommuni- 
cation, le Général des Carmes à accorder les religieuses ainsi désignées... » 
(p. 180)? Y ¿cómo conciliar las afirmaciones que siguen (obstruccio- 
nismo al plan de viaje de los carmelitas de Madrid), con la resistencia 
del Carmelo español a fundar fuera de España, y aun con la explícita 
prohibición pontificia de hacerlo fuera de los dominios españoles ? 
¿No será que más allá de los hechos a historiar, M. Peltier toma de 
mira una tesis a demostrar? 

Y ¿cómo compaginar con las explícitas declaraciones epistolares de 
las dos Anas, en cartas contemporáneas a los sucesos, la afirmación 
de que abandonan el Carmelo francés en busca de aires más puros 
más allá de la frontera flamenca ?, etc. — Todo este relato está tami- 
zado de una serie de afirmaciones menudas, estudiadamente distribuí- 
das, que sería enojoso enumerar, pero que imprimen un sentido ca- 
racterístico a la historia. Y esto es — mucho más que las imprecisiones 
de detalle — lo que no compartimos con el autor: casi nos resulta 
inexplicable en su pluma cierto afán, extraño y difuso, de pintar el 
nacimiento del Carmelo francés como un retoño bastardo de la Re- 
forma o de la espiritualidad teresianas, siendo así que su entronque 
no pudo ser más directo, ni más fecundo. Aun teniendo en cuenta las 
divergencias reales existentes entre la espiritualidad beruliana y la 
teresiana, no aceptamos los puntos de roce señalados por M. Peltier : 
si es cierto que « pour les [carmélites] espagnoles, le théocentrisme qui 
va constituer la pieté substantielle de la Contre-Réforme catholique, 
demeurera inassimilable » (p. 183), habría que afirmar que las hijas 
de S. Teresa jamás llegaron a asimilar algo de lo más medular de la 
espiritualidad y doctrina teresianas. — Tampoco aceptamos como punto 
neurálgico revelador de «les deux spiritualités » la introducción de la 
«esclavitud mariana » en el Carmelo francés : mucho antes de que Bé- 
rulle se hiciese su propagandista, la «esclavitud » había sido introdu- 
cida y practicada oficialmente en el noviciado de Pastrana, se había 
plasmado en largas y deliciosas fórmulas, con derivaciones en la vida 
ordinaria y en la piedad litúrgica..., todo ello copiosamente documen- 
tado en la actualidad. — Admitimos con M. Peltier que la interven- 
ción de Bérulle fué inoportuna en el modo y quizá tambien en la orien- 
tación ; pero aun en este supuesto carece de fundamento la afirmación 
de que la innovación tuviese carácter de cuarto voto canónico (p. 185). 

Con estas observaciones hemos tocado, a nuestro ver, la laguna más 
notable de la obra: de acuerdo que una historia general del Carmelo 
no deba ni pueda convertirse en historia de la espiritualidad carmeli- 
tana. Sin embargo, si en algún caso se imponía la necesidad de superar 
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la barrera de la historia externa y penetrar en el alma de la interna, 
era en el de la familia carmelitana, cuyas vivencias espirituales des- 
bordan copiosamente el marco de las pobres manifestaciones exteriores. 
Limitándonos a la espiritualidad teresiano-sanjuanista, el lector de la 
Histoire du Carmel terminará su lectura o francamente decepcionado, 
o con una impresión penosa : aparte las pinceladas sueltas, distribuídas 
más o menos felizmente en el gran cuadro de los conflictos, apenas si 
llegamos a saber que Teresa y Juan de la Cruz escribieron cuatro libros 
o poco más cada uno: unas cuantas líneas bastarán para decírnoslo 
(pp. 129 y 130). Lo que esos libros han aportado al Carmelo, lo que 
han aportado a la Iglesia, lo que significan en la espiritualidad carme- 
litana o en la espiritualidad general, ; no merece los honores de la his- 
toria? Y ;la historia de la Escuela teresiana? El lector podrá per- 
fectamente seguir ignorando su existencia. El capítulo X, « Un siécle » 
(pp. 221-251), ofrecía lugar adecuado para desarrollar el tema. Pero 
ha tenido la poca fortuna de abrirse bajo el signo sombrío de un juicio 
negativo: «une période sans grand relief » (índice, p. 337). Menos de 
dos páginas bastan para historiar la generación de espirituales descen- 
dientes de los dos Santos : se nos revela que existió un Juan de Jesús 
María, autor de dos obras (p. 224), un Tomás de Jesús que llegó a 
componer cuatro, pero sin acabar la última (p. 225), un José de Jesús 
María Quiroga, que en vida no llegó a publicar obra mística alguna 
(p. 225), un Felipe de la Trinidad y un José del Espíritu Santo : « aprés 
lui, rien de notable, au XVIII* siécle. On ne réussit pas méme à mener 
à bien une nouvelle édition des oeuvres de saint Jean de la Croix » 
(p. 226). Quizá las páginas que siguen, dedicadas a presentar profu- 
samente figuras de escasa talla, acaben de confirmar al lector en su 
convicción de que en el horizonte del Carmelo teresiano han existido 
— es cierto — unos cuantos autores “islas ”, que habrá que tener en 
cuenta cuando se hable de las grandes escuelas de espiritualidad pos- 
tridentina... y basta! 

Quizá esta laguna sea la más relevante del libro de M. Peltier. Pero 
no faltan otras de mayores dimensiones materiales: silencio absoluto 
de la difusión de la Reforma en Portugal, hasta alcanzar fisonomía 
propia. Silencio de su difusión en Méjico y la América latina (de no 
tener en cuenta las fugaces alusiones finales — pp. 301-302 y alguna 
otra). Silencio sobre la rama de la Antigua Observancia, que a partir 
de la Reforma teresiana parece carecer de existencia historiable (a no 
ser que cuatro siglos de historia queden colmados con la breve alusión 


de p. 300), etc. 


Hasta aquí nos hemos fijado únicamente en problemas de relieve. 
Descendamos al detalle. M. Peltier hace profusión de ellos y sabe arti- 
cularlos con arte y oportunidad. Lástima que se abandone a una gran 
libertad en su manejo. Limitémonos a enumerar sencillamente unos 
cuantos que podrán ser tenidos en cuenta en las futuras ediciones: 

Como data de la Regla carmelitana se dan los años 1205-1214 (p. 17: 
«entre 1205 et 1214»; p. 26: «aux alentours de 1209 » ; p. 37: «avant 
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1214»). Los ültimos estudios fijan la composición de la Regla entre 
1207 y 1209/1210 (cf. Ambrosius a S. Teresia, Untersuchungen über 
Verfasser, Abfassungszeit, Quellen und Bestätigung der Karmeliter-Regel 
in Ephemerides Carmeliticae 2 [1948] pp. 17-49). — Como exponente 
del desarrollo de la Orden, en el siglo XIII, se destaca la existencia 
de 9 provincias para el Capítulo general de Montpellier de 1287 (p. 42). 
Según las « Constitutiones Capituli Generalis Londinensis 1281 », recien- 
temente descubiertas, ya entonces la Orden constaba de 10 provincias, 
«quarum prima est terra sancta, secunda cicilia, tercia anglia, .iiii. 
provincia, .v. tusia, .vi. lombardia, .vii. francia, .viii. alemania, .ix. aqui- 
tania, .x. hyspania» (cf. Anal. Ord. Carm. 15 [1950] p. 244). — En 
la evolución oficial del ideal carmelitano, «le Concile de Latran de 
1274 tranche officiellement la question et consacre la vie mixte, con- 
templative et active, décision lumineuse » (p. 50). El concilio de 1274 
no es el de Letrán, sino el II de Lyón ; y su decreto « Religionum di- 
versitatem nimiam » habla de los carmelitas como de una orden men- 
dicante, pero no dirime la delicada cuestión, ni entra en ella (cf. el 
c. 23 de dicho decreto en Mansi, 24, 96-97; y Melchior a S. Maria, 
Carmelitarum. Regula et Ordo decursu XIII saeculi, in Ephem. Carm. 
2 [1948] pp. 51-64). — «...les plus anciennes Constitutions qui aient 
été conservées, celles du Chapitre général de Barcelone en 1324...» 
(p. 57). Conocemos dos textos de constituciones anteriores : las del Ca- 
pítulo General de Londres de 1281 y las del de Burdeos de 1294 (cf. 
Anal. Ord. Carm. 15 [1950] p. 203s, y 18 [1953] p. 123s), en las que 
ya hallamos el contenido de las de 1324, excepto lo referente a la ca- 
pilla de la Virgen. — Hágase la misma corrección a la afirmación «les 
Constitutions de 1324 montrent des études organisées » (p. 59) ; ya ha- 
blaban de ellos las de 1294 y aun las de 1281, aunque brevemente 
(cf. ibid. pp. 135 y 212 respectivamente). — M. Peltier opina que « mal- 
heureusement » (p. 79) la Reforma de Mantua propendió a la autono- 
mía; es este un juicio que se hará valer también al hablar de la Re- 
forma teresiana ; sin embargo, la autonomía completa hubiera salvado 
la existencia de la Congregación Mantuana, que nunca llegó a ser ple- 
namente tolerada por la Orden. — « A Avila existait depuis le XIII* 
siécle, sans que l'on puisse savoir exactement sa date de fondation, 
un couvent de Carmes» (p. 99). Según J. B. Lezana (Annales... IV, 
696-697), el convento de Padres Carmelitas fue fundado en 1378 y 
restaurado en 1496. En cambio el beaterio de Avila, origen del futuro 
monasterio de la Encarnación, no data de 1467 (p. 99), sino de 1478, 
y la inauguración de la iglesia bajo el título de la Encarnación, de 
1485 (cf. Silverio de S. Teresa, Historia del Carmen Descalzo, I, 162 ; 
y Efrén de la Madre de Dios, Vida y tiempo de Santa Teresa, I, c. 6, 
pp. 336-338). — Historiando la formación carmelitana de S. Juan de 
la Cruz, de nuevo se afirma que « pendant son année de noviciat à Me- 
dina on lui a fait lire les vieux textes du Carmel dans le beau Speculum 
Ordinis paru en 1507 » (p. 112). De buen grado admitiríamos también 
nosotros tan interesante dato ya afirmado por otros sanjuanistas fran- 
ces; espero por desgracia carece de fundamento documental: se po- 
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drfa aventurar a lo sumo como una hermosa hipétesis o como un de- 
sideratum. A propósito del Speculum Ordinis de 1507 escribía el P. Eli- 
seo de la Natividad : « Jusqu'ici, nous n'avons guère de traces d'une 
lecture directe de l'Institution chez l'un ou l'autre grand personnage de 
l'Ordre au XVI* siècle. Il est, par exemple, impossible de dire si saint 
Jean de la Croix en a eu connaissance » (De apostolatu hodierno O.C.D., 
Roma 1953, p. 53; y Anal. O.C.D. 25 [1953] p. 51-65). — El Capítulo 
general de Plasencia en 1575 no fue motivado por los asuntos de la 
Reforma (p. 121 ; cf. sobre el particular G. Wessels, Acta Capitulorum 
Generalium..., I, 482-483, nota 3). — Habrfa que suprimir la afirma- 
ción de que en el conflicto originado por la Reforma «seuls gardèrent 
leur sang froid... Thérèse et Jean de la Croix» (p. 125) ; ni el aserto 
engrandece a los dos Santos, ni responde a la verdad histórica. — 
Son inadmisibles las afirmaciones en que se valora la existencia histó- 
rica del Carmelo teresiano español (pp. 150-151): infundadas, dema- 
siado graves, demasiado duras y... «on serait presque tenté de dire» 
que escritas con mano ligera. — ; Que ninguna obra del P. Gracián 
ha sobrevivido? («il écrivit un nombre incroyable de livres, aucun de 
ses ouvrages ne survécut », p. 144). Es probable que M. Peltier no haya 
tenido ocasión de entrar en contacto directo con las obras de Gracián ; 
pero entre ellas — numerosas y de valor muy vario — las hay realmente 
estimables ; alguna merece puesto de honor en la escuela teresiana, 
como la Lámpara encendida (traducida al italiano, inglés y latín, y edi- 
tada al menos I2 veces en castellano) ; alguna es clásica en espirituali- 
dad general, como la Josefina (con unas 30 ediciones conocidas : una 
alemana, cinco italianas, cinco francesas y I9 castellanas) ; y no faltan 
algunas que figuran entre las joyas de la literatura española del siglo 
de oro, como la Peregrinación de Anastasio. Ni es cierto que hayan fene- 
cido sin supervivencia: todavía es reciente la edición de algunas de 
ellas en tres gruesos volümenes de la Biblioteca Mistica Carmelitana del 
P. Silverio. Poco antes había sido editada la Peregrinactón de Anastasio 
(Burgos 1905) por el P. Angel M. de S. Teresa, más tarde arzobispo 
de Verápoli. Es de ayer la última edición de la misma obra en « Brevia- 
rios del Pensamiento Español » por Luis Rosales (Madrid 1942), y sigue 
todavía siendo acariciada por clasicistas e hispanistas, pues prepara una 
nueva edición de la misma el prestigioso hispanista G. M. Bertini en 
la colección de « Espirituales españoles » dirigida por Sáinz Rodríguez 
y Sala Balust. Estos datos y sobre todo esos nombres basten a acre- 
ditar la pluma de Gracián tan severamente juzgada por M. Peltier. 

Los datos referentes a la introducción de los Carmelos teresianos en 
Italia necesitan asimismo revisión y reelaboración : el primer monas- 
terio romano fue fundado (1597-98) por Francisco de Soto, español y 
oratoriano, pero nunca estuvo «sous la direction des oratoriens », como 
afirma el autor (p. 153), ni memos del Cardenal Baronio (ibid.) ; al 
contrario, los del Oratorio de Roma se opusieron a la obra de Soto 
hasta el extremo de hacer raer, después de su muerte, el título de orato- 
riano de la lápida que lo conmemoraba como fundador del monasterio. 
Es cierto que Baronio intimó especialmente con este Carmelo, en que 
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tomaron el hábito dos de sus sobrinas, pero jamás llegó a tener auto- 
ridad sobre él. Ni fue el Papa quien le dió por Superior un oratoriano 
en lugar de ponerlo bajo la obediencia de los Carmelitas (aán no babía 
sido fundado en Roma el convento de la Scala) (p. 177), sino que ha- 
biendo sido fundado por un oratoriano, a pesar de la oposición del 
Oratorio, fue dirigido por el fundador mientras éste vivió. Tampoco 
es exacta la comparación de las primitivas monjas romanas con las 
beatas de Villanueva de que habla la Santa: en Roma la vida monacal 
fue diestramente organizada por monjas agustinas del monasterio de 
Santa Marta. V finalmente, los « plusieurs autres fondations italiennes » 
(p. 153) de que fue casa-madre este monasterio romano, son dos: la 
de Fano y la de los Santos Pedro y Marcelino de Roma. — La nómina 
cardenalicia del sobrino de León XI, P. Alejandro de S. Francisco 
(p. 190) es una cándida leyenda, en parte difundida por Rohrbacher 
en su Historia general de la Iglesia (L. 87, n. 2) y que tiene por ünico 
fundamento una inocente broma del Papa reción elegido (cf. Filippo 
M. di S. Paolo, Lo scalzo... vita e virtú del P. F. Alessandro di S. Fran- 
cesco, Roma 1668, p. 54). — En la historia del apostolado misionero 
de la Reforma teresiana, es cierto que Tomás de Jesús posee méritos 
excepcionales (p. 211s), pero no le corresponde el primado ni en España 
— donde lo precedió Gracián —, ni en Italia : a su llegada a Roma en 
1607, ya la Congregación tenía organizadas las misiones en Persia, y 
posefa una preciosa «Instructio missionum » (1605), digna ciertamente 
de figurar en la Histoire du Carmel al lado de los otros escritos menores 
del Ven. Juan de Jesús María. Los méritos y la influencia del P. Tomás 
fueron mayores fuera de la Reforma (cf. sobre este particular nuestra 
nota en Anal. Gregor. 72 [1954] p. 52s y nuestros estudios de El Monte 
Carmelo 64 [1956] 3-42 y 61 [1953] 245-266). — El seminario de mi- 
siones, fundado en 1620, no fue trasladado a S. Pancrazio en 1622 
(p. 212) sino en 1662. Ni la Congregación de Propaganda Fide fue 
instituída definitivamente en 1621 (p. 212), sino en 1622. El colegio 
misionero de Cospicua (Malta) no data de 1632 (p. 212), sino de 1626. 
Ni el de Goa (India) de 1633 (p. 212), sino de 1630. En Madagascar 
nunca ha habido misiones carmelitanas, a pesar de los serios intentos 
de fundación (p. 218). En cambio, la misión de Mozambique, fundada 
en I642 no en 1645 (p. 218), se mantuvo hasta entrado el siglo XIX. 


Consignemos por fin y sin comentario, otras inexactitudes: el B. 
Franco no nació en Orosio sino en Grotti (p. 54). — Es cierto que las 
lecciones del breviario hablan de las « heridas » y del martirio de S. Pe- 
dro Tomás (cf. p. 56), pero las fuentes históricas de que disponemos no 
confirman ese dato (cf. J. Smet, The life of Saint Peter Thomas by 
Philippe de Méziéres, Roma 1953, pp. 142-153). — No es «lombarda » 
la universidad de Bolonia (p.60), ni Valencia y Caravaca son Anda- 
lucfa (pp. 99 y 127), ni es Varazzo sino Varazze el emplazamiento del 
Desierto italiano (p. 204). «Michel et Jean Huss» (p.60) ;son dos 
herejes? — Asimismo, no son dos personajes sino uno los Padre José 
Antonio Heredia y Antonio Heredia (pp. 113-114), que responde al 
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segundo nombre. — El Ven. Juan de Jesús María nunca fue Prior de 
Roma (p. 152). Laurent de la Résurrection nació en 1614 (p. 232: 
cf. el Necrologium Carmelitarum Disc. Provinciae parisiensis, Paris 1718, 
n. 490). — El famoso riojano P. Próspero del Espíritu Santo, misio- 
nero y ermitaño, restaurador del Monte Carmelo, no es francés ni murió 
en 1663, sino diez años antes (pp. 218-219). — Realmente, hasta ahora 
ningún historiador nos había revelado donde se halla la tumba de 
San Elías (véase la noticia en p. 29). No fue D. Alvaro de Mendoza 
quien obtuvo de Roma el Breve fundacional de San José (p. 108) ; al 
contrario, le hizo tenaz resistencia, a pesar de la mediación de S. Pedro 
de Alcántara, hasta rendirse por fin a la propia M. Teresa. — Ni tam- 
poco estuvo la Santa más de medio año fuera del monasterio de $. José 
apenas fundado (p. 108), sino apenas tres meses : hizo su regreso no 
en marzo de 1563, sino en diciembre del año anterior. — La tercera 
fundación de la Santa no es Valladolid (p. 114), sino Malagón. — El 
potentado que intervino fogosamente ante Sega en favor de los Des- 
calzos, no es el conde de Fontilla (p. 124) sino el de Tendilla. — ¿Ya 
antes de 1585 el General había nombrado a Doria Vicario General de 
los Descalzos? (p. 145). — Y ¿hacia 1579 «les élections se faisaient 
régulièrement tant pour les Mitigés que pour les Déchaux, au même 
chapitre provincial »? (p. 125). — No es exacto que la edición príncipe 
de las obras de Santa Teresa fuese encomendada al Maestro León por 
iniciativa de la Ven. Ana de Jesús contrariando la voluntad de Doria 
y provocando el primer choque entre ambos (p. 146), sino que fue éste 
último quien, ejecutando un decreto de la Consulta — firmado por el 
proprio S. Juan de la Cruz — interpuso la mediación de la M. Ana 
ante el gran escriturista salmantino (cf. Silverio de S. Teresa en Biblio- 
teca Mistica Carmelitana, I, pp. LXXX-LXXXIV). — Ni fue Gregorio VIII 
(1187-1188) el papa a quien escribió S. Francisco de Sales en pro del 
Carmelo francés (p. 187), sino Clemente VIII. — Por fin, el último 
dato del libro : el P. Jacques no murió en Francia, sino en Linz (p. 320 ; 
cf. el volumen de Etudes Carmelitaines citado por el autor). 


No multipliquemos la lista de variantes y posibles retoques: ni su 
ausencia anula la sustancia de la obra, ni su multiplicación podrá mejo- 
rarla sustancialmente. A nuestro ver, para que este libro pase a ser 
verdadera historia del Carmelo, exige una revisión de los problemas 
capitales de la existencia carmelitana. Y para ello, nos atreveríamos 
a aconsejar una toma de contacto con las obras clásicas en la ma- 
teria : ¿cómo historiar a S. Simón sin conocer los estudios del P. B. 
Xiberta? ¿y a S. Juan de la Cruz o la escuela teresiana, sin recurrir 
al P. Crisógono? ¿y la Regla carmelitana sin partir de los estudios 
publicados en Ephemerides Carmeliticae? ¿o los Salmanticenses, sin te- 
ner en cuenta los datos aportados por los Padres Otho y Enrique? 
¿o las misiones carmelitanas sin recurrir al P. Ambrosio de S. Teresa ? 
¿Cómo historiar a Santa Teresa y su Reforma, sin utilizar y acaso sin 
conocer la obra del P. Silverio?... Y, mencionado éste, permítaseme 
al menos manifestar mi extrañeza ante el admirable silencio mantenido 
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en la Histoire du Carmel respecto a cuanto concierne la figura de este 
insigne investigador: silencio absoluto sobre la Biblioteca Mística Car- 
melitana, que en la actualidad es el mayor subsidio documental de la 
historia de la Reforma teresiana ; silencio sobre la Historia del Carmen 
Descalzo, volúmenes recentísimos y ricamente documentados ; silencio 
sobre toda la actividad histórica del mismo Padre Silverio de Santa 
Teresa, reducida a... una carta pastoral escrita en calidad de Prepósito 
General (p. 307) y a la mención, en nota, de cinco volúmenes de cierta 
Vida de Santa Teresa, conocida a través de las obras de M. Lépée, a 
quien ha servido de «inspiración » (p. 134). 


FF. Tomás C. Y VALENTINO S. M., O.C.D. 


THÉRÉSE D'AviLa, Correspondance. Texte français par MARCELLE AUCLAIR. 
Paris, Desclée de Brouwer, 1959. 903 p. 17,5 cm. 


Quizá ningún escritor español sea tan reacio a las versiones como 
Santa Teresa; y entre los escritos teresianos ninguno tan difícil como 
el epistolario. Una traducción perfecta, en cualquier idioma, será y 
seguirá siendo un dorado desideratum. Por eso mismo, una versión 
simplemente «lograda » es ya un monumento a la Santa y un servicio 
glorioso al idioma enriquecido con los chispazos y las sales, huma- 
nismo y santidad de la gran monja avilesa. Afortunadamente, nos ha- 
llamos ante una versión de ese género. Su artífice, M. Auclair, no ha 
improvisado esta obra maestra : familiarizada con la figura de la Santa 
a través de las jornadas de trabajo que prepararon su biografía tere- 
siana — tan personal y discutida —, capacitada para la empresa con 
un perfecto conocimiento y manejo de ambos idiomas, castellano y 
francés, dotada de una « finesse » sutil y femenina no lejana del genio 
teresiano, entrenada previamente con una versión del Libro de las Fun- 
daciones, tenía en su favor serias garantías de éxito. De hecho lo ha 
logrado. Esta versión del epistolario teresiano supera palmariamente 
las precedentes traducciones francesas en exactitud textual, en intui- 
ción del sentido profundo latente bajo el ropaje de las frases y en ele- 
gancia... Supera a las recientes versiones del epistolario a otros idiomas 
europeos. Supera a la propia M. Auclair : las Fundaciones — que no 
ofrecían ciertamente las dificultades del epistolario — no salieron de 
su pluma con tanta fortuna. 

El código de criterios a que se ha atenido la traductora es suma- 
mente sencillo: su intento es «transmettre, dans sa vivacité, sa fami- 
liarité, sa verdeur, le style de l'étonnante épistoliére» (p. 7). « J'ai 
tenu à garder les heurts et les cahots de l'improvisation, sans jamais 
adoucir, ni enjoliver » (ibid.). En gracia de la franca naturalidad tere- 
siana, ha sacrificado los giros de cortesía en tercera persona (« Votre 
gráce », « Votre Paternité », « Votre Seigneurie »), que en el francés mo- 
derno traicionarian malamente la llaneza epistolar de la Santa trasla- 
dándolos sencillamente a la segunda persona. Tiene en cuenta la mul- 
tiplicidad de sentidos netamente personales dados por la escritora avi- 
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lesa a ciertos vocablos y modismos. Enumeraríamos de buen grado 
una larga serie de felices aciertos, que abonan la fina penetración y el 
sentido intuitivo de la traductora. 

Es normalísimo que en tan delicada labor alguna vez se le haya 
ido la mano y se le escapase una tilde. Apuntar esos lunares con espí- 
ritu crítico, sería no comprender el alcance dela empresa acometida. 
Con esta sencilla salvedad por delante, nos atrevemos a glosar mo- 
destamente un par de pasajes escogidos al azar en las páginas de Cor- 
respondance, que podrán acaso contribuir a matizar y atildar en futuras 
ediciones el texto de la Santa. 

Entre los términos teresianos con expresividad propia que requieren 
del traductor un refinado virtuosismo artístico en el arte de tamizar 
los conceptos para trasladarlos con exactitud, encontramos por ejemplo : 
bonito, cerro, mojigato, buena pieza, bonita cosa, en un sér, etc. — Bo- 
nito en el léxico de la Santa no tiene la acepción moderna de « belleza 
exquisita de lo lindo », sinónimo de lindo y gracioso ; sino que con- 
serva su significado originario, como diminutivo de bueno y denota 
la bondad de lo pequeño. (Nótese la formación paralela del superlativo 
bonisimo, corriente en la Santa; cf. carta 163). Así recurre con fre- 
cuencia en el epistolario teresiano (cf. cartas 107, 109, III, 293, etc.), 
para designar a las nifias predilectas de la Madre, Teresita, Isabel Gra- 
cián, la hija de A. Gaytán..., que son lindas (belleza física) y bonitas 
(bondad moral). Ha constituído una grata sorpresa constatar que el 
término no ha pasado al foli francés, sino a gentil, gentillesse, que aunque 
no responden con exactitud al vocablo teresiano, ciertamente no siguen 
defraudándolo abiertamente. — Disentimos, en cambio, en la interpre- 
tación del segundo teresianismo : cerro. Confesamos de antemano que 
toda interpretación de éste y otros términos teresianos pueda adolecer 
de subjetivismo (ni Corominas ni Covarrubias, por ejemplo, documentan 
el vocablo en sentido equivalente al teresiano). En la carta 245 aparece 
dos veces: «aquella carta que me escribió llena de cerro y melanco- 
lía»; «si con tan buena vida, tiene ese cerro... ». — «Lettre pleine de 
découragement et de mélancolie » ; « si vous étes découragé » (p. 492-493). 
A nuestro ver, el cerro teresiano es sinónimo de ceño y melancolía, no de 
desánimo. «Tratado de la melancolía, llamado el cerro » se tituló una 
de las obras inéditas del P. Gracián, y otra « Tratado del relajado, 
contra el cerro» (Peregrinación de Amastasio, Diál. 12, B. M. C. r7, 
p. 180). — Mojigato : hemos seguido con interés y no sin cierta curio- 
sidad la explicación con que M. Auclair acredita su versión del célebre 
calificativo con que la Santa, con materna franqueza, adjetivó la per- 
sona y la conducta de Doria : mojigato — bigot — santurrón. Tras las re- 
cientes discusiones de teresianistas y lexicógrafos, sería pueril por parte 
nuestra pretender dictar sentencia sobre el alcance del vocabolo en el 
veredicto teresiano. Nuestra preferencia, sin embargo, está francamente 
a favor de su significado semántico. Según Corominas (Diccionario 
critico etimológico de la lengua castellana, Madrid 1954, s. v.), mojigato, 
«compuesto de mojo y gato»...«indica una naturaleza en apariencia 
humilde y mansa, y en realidad traicionera y astuta ». Aunque duro, 
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dicho francamente por boca de madre, el calificativo adquiere suavidad. 
— Buena pieza, definición de fray Juan de la Cruz: «todos lo tienen 
por santo, y todas; y creo que no se lo levantan: en mi opinión es 
una gran pieza» (carta 210). — «A mon avis, c'est un grand bon- 
homme » (p. 419). Evidentemente, la versión nos deja sin el gracejo y 
sin el misterio de la intuición teresiana, y hasta nos desconcierta un 
poco. La defensa que M. Auclair agrega en nota es poco convincente. — 
Osaría decir otro tanto del « bonita cosa » con que la Santa compendia 
sus impresiones sobre un hermano del P. Gracián : «¡ Oh, qué bonita 
cosa es Tomás de Gracián!» (carta 111). — «Oh! que Thomas de 
Gracián est gentil!» (p.222). — En wn sér. Los giros teresianos a 
base del sér, substantivado, son varios y extraños. Con frecuencia se 
sirve de ellos para expresar cierto sentido de continuidad. Un par de 
casos, por ejemplo: «dame tan en un sér poca salud » (carta 34). « Il 
me donne en fait bien peu de santé » (p. 71). El «en un sér » queda por 
traducir. « Era de suerte [el mal que tuve dos meses] que redundaba 
en lo interior para tenerme como una cosa sin sér » (carta 58). « J'étais 
comme une chose privée de son être» (p. 106). Es traducción mate- 
rial; no capta el sentido del dicho teresiano. « El ruido [de mi cabeza] 
está en un sér y harto penoso ». (carta 183). Esta vez sin versión : « mais 
le bruit continue, fort pénible» (p. 377). — Otra frase de corte tere- 
siano: tras una de sus tremendas catilinarias contra el fogoso P. Am- 
brosio Mariano, escribe a Gracián: «estoy tentadísima con él» (carta 
230). « Je suis trés mécontente de lui» (p. 426). — La Santa, maestra 
en otro tiempo del juego de ajedrez, saca a flote esos conocimientos 
incluso en su epistolario ; así en la carta 85: «mas querría [yo] que 
no pareciese les dan mate ahogado». El mate ahogado en el juego, 
consistía en reducir el rey a la inmovilidad sin darle jaque. En sentido 
figurado, en que aquí lo usa la Santa, equivale a un « acoso imprudente 
o inoportuno » del culpable o del adversario. M. Auclair traduce : « mais 
je ne voudrais pas qu'ils croient qu'on se moque d'eux » (p. 159). — 
Algún otro giro teresiano, quizá no siempre correcto gramaticalmente, 
escapa a la pluma de la traductora. «Ni sé qué me diga » (carta 33): 
«je ne sais ce que vous en dites» (p. 69). — « No sé qué me diga de 
que no me dice cuán mala está» (carta 60). « Je ne sais ce que vous 
allez dire...» (p. 110). — «La carta se escribió con más devoción que 
gana de cumplir » (carta 87): en fuerza del contexto «con afecto, no 
por cumplido ». «La lettre a été écrite avec plus de ferveur que de 
désir de remplir une obligation» (p. 162). Por fin, contrastemos dos 
frases similares, pero traducidas con éxito diverso: «estoy tan bara- 
tona y negociadora » (carta 19), perfectamente traducido «je deviens 
une si grande marchandeuse et manieuse d'affaires » (p. 47). En cam- 
bio: «harto me he acordado de la barata que les quedaba » (carta 96 ; 
cf. la carta 207 «entre estas baratas — que me dicen está tornada a 
levantar [soliviantar] la Provincia [de Andalucía] — ... », en donde ba- 
rata evidentemente equivale a confusión o enredo, en el sentido que 
comunísimamente da la Santa a « baratería »). En la versión «l'échange 
qui vous restait à faire» (p. 190) evidentemente se refleja el uso mo- 
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derno de ciertas palabras de la misma familia de la usada por la Santa, 
pero sin captar el pensamiento teresiano. 

Desde el punto de vista crítico y textual, M. Auclair se ha limitado 
a seguir la edición crítica del P. Silverio, tanto en la numeración del 
epistolario como en la división interna del texto y en las notas ilustra- 
tivas (lástima que en éstas se hayan deslizado algunas imprecisiones). 
Ha tenido en cuenta las nuevas aportaciones del P. Silverio en el Monte 
Carmelo, no la del P. Pierre de la Croix en el Bulletin Hispanique, ni 
las correcciones de Allison Peers en The modern Language Review. 

A quien no conozca la gravedad y dimensiones de la obra hecha por 
M. Auclair, podrá quizá parecer que las insignificancias por nosotros 
alegadas pueden amenguar su mérito. No es ciertamente ésa nuestra 
opinión, ni el motivo que nos ha inducido a hacerlas presentes. Los 
elogios con que hemos iniciado esta sencilla nota de presentación siguen 
siendo íntegramente válidos al fin de ella: M. Auclair ha logrado en 
su volumen de « Correspondance » la mejor de sus obras teresianas. 


Fr. TomÁs DE LA CRUZ, O.C.D. 


JEAN DE LA Croix, Oeuvres complètes traduites de l'espagnol par le R. 
P. Cyprien de la Nativité de la Vierge, carme déchaussé. Edition établie 
par le R. P. Lucien-Marie de Saint-Joseph, carme déchaussé. [Bruges], 


Desclée de Brouwer, [1959]. Lxx, 1562 p. tab., ill. («Monte») 
18 cm. (Bibliothèque Européenne). 


Aunque no lo dicen los editores, se trata de una nueva reimpresiòn, 
estereotipada en su mayor parte, de las Obras de San Juan de la Cruz 
por el P. Lucien-Marie, que salieron por primera vez en un solo vo- 
lumen el año 1949. Antes la había precedido la edición separada en 
dos tomos (el primero en 1942 y de nuevo en 1945, y el segundo en 
1947). Fuera de algunas mejoras accidentales, la edición de 1959 se 
nos presenta con el mismo contenido, los mismos méritos, los mismos 
defectos que la de hace diez años. 

Las mejoras se refieren en primer lugar a las cuatro láminas intro- 
ducidas en el volumen y que, escogidas con gusto, ilustran la figura 
del Santo sobria pero artísticamente. Nos felicitamos de que haya 
sido sustituído el « Monte» artificial, geométrico e inexpresivo de la 
edición anterior por el « Monte» original del Santo, como se nos con- 
serva a través del trasunto autenticado del Ms. 6296 de la Biblioteca 
Nacional de Madrid. 

En el Epistolario del Santo se han añadido, naturalmente, las dos 
cartas publicadas por primera vez en 1950 por el P. José A. de So- 
brino, S.J., introduciéndose con ello algunos ligeros cambios en la 
presentación y en el texto del epistolario sanjuanista. 

Al final del volumen y antes de los diversos Indices se ha recogido 
en dos páginas una bibliografía selecta y reciente, aunque ünicamente 
de escritos en lengua francesa. 

Fuera de estos y de algunos otros ligeros cambios en la portada y 
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en algunas páginas del libro, la edición presente se nos ofrece absolu- 
tamente con el mismo contenido : las mismas introducciones del editor, 
idéntico texto sanjuanista, la misma paginación en la mayor parte del 
volumen, o sea, hasta llegar a las Cartas donde la numeración de las 
páginas ya no coincide, por las afiadiduras y cambios que arriba hemos 
anotado. 

El gusto depurado de las ediciones Desclée de Brouwer aparece, con 
más esplendor, si cabe, en el volumen que resefiamos : nos referimos a 
la elegante presentación externa, a la nitidez de impresión, al papel, 
a la diversidad y sabia distribución de caracteres tipográficos. Cuali- 
dades materiales y externas, si se quiere, pero que hacen resaltar mejor 
las sabrosas y profundas introducciones del P. Lucien-Marie y la clá- 
sica traducción francesa del P. Cyprien. Como decíamos, /os mismos 
méritos que la edición anterior. 

Pero, desgraciadamente, también los mismos defectos. V ya no nos 
referimos a imperceptibles descuidos en la transcripción de algunas 
palabras, que, por tratarse de una edición estereotipada, como decía- 
mos, han quedado sin corregir en esta edición (en este sentido se po- 
dría censurar también el continuar citando la obra conocida de Baruzzi 
sobre San Juan de la Cruz en la primera, y no en la segunda edición, 
así como el seguir alegando la Histoire d'une áme en vez de los Ma- 
nuscrits autobiographiques). 

Lo que sf lamentamos, y muy de corazòn, es que, después de tres 
siglos de progreso en el conocimiento y en la valoración crítica de los 
textos sanjuanistas más auténticos y seguros, se siga negando todavía 
al püblico francés el fruto de esos trabajos. Esto, que en escala redu- 
cida se realiza en casi todas las obras del Santo, adquiere proporciones 
más descorazonadoras por lo que se refiere al Céntico Espiritual, del 
cual se sigue dando un texto — el de la edición madrileña de 1630 — 
que, tal como allí se presenta, no está respaldado por ningün manuscrito, 
ni hay señales de que saliera de la pluma del Místico Doctor, siendo un 
arreglo hecho por los editores de la primera redacción de dicha obra 
del Santo, con la introducción de la estrofa rr tomada de la segunda. 

No queremos disminuir en modo alguno las benemerencias, larga- 
mente probadas, del P. Lucien-Marie en el campo de la interpretación 
sanjuanista : interpretación llevada a cabo con tanta profundidad, un- 
ción devota y finura de análisis. Pero, si tuviéramos autoridad para 
ello, quisiéramos aconsejarle la necesidad de un cambio de marcha en 
este sentido, después del ocaso que han sellado nuestros días de las que 
hace treinta aíios se consideraron deslumbradoras teorías de Dom Che- 
vallier. Si el P. Lucien-Marie se decidiera en futuras ediciones a pu- 
blicar la segunda redacción del Cántico, como corrientemente lo hacen 
sus hermanos los editores españoles, italianos, ingleses, alemanes, ho- 
landeses y checos, o, para mayor perfección, ambas redacciones (como 
acabamos de hacer nosotros en la recentísima edición del Santo: Burgos, 
1959), tendríamos sumo gusto en retirar las reservas que hacemos en estas 
líneas a la presente edición. 

FR. SIMEÓN DE LA S. FAMILIA, O.C.D. 
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Pic, Rocer, Une religieuse comme les autres... Sainte Thérèse de l'Enfant- 
Jésus. Paris, J. Gabalda, 1958. 139 p. 19,5 cm. (Coll. « Situa- 
tion des Saints »). 


Pourquoi le cacher? Nous avons ouvert le livre avec le préjugé dé- 
favorable, sans aucun enthousiasme. On a tant écrit sur Soeur Thérése 
de l'Enfant-Jésus soit de facon mièvre, soit de façon trop compliquée... 
La plupart des ouvrages et opuscules consacrés à cette grande sainte 
ne sont guére dignes d'elle. Il est tellement plus simple et plus récon- 
fortant de puiser aux sources mêmes ! Et cela ne vaut-il pas davantage 
encore, maintenant que nous avons le bonheur de posséder la photo- 
copie des Manuscrits Autobiographiques, accompagnée d'excellentes 
notes historiques, gráce au patient travail du P. Frangois de Sainte- 
Marie et de ses collaborateurs? 

Eh bien ! avouons-le, nous avons été surpris, profondément et joyeu- 
sement surpris. Roger Pic? Ce nom ne nous disait rien (nous avons su 
aprés coup seulement qu'il s'agissait d'un pseudonyme dont il ne nous 
appartient pas de dévoiler l'anonymat). Les pages de Roger Pic ont 
exercé sur le pauvre lecteur que nous étions un véritable et bienfaisant 
attrait, sous le signe de l'authenticité, de l'essentiel et du vécu. Il n'a 
pas été donné à tout le monde de savoir ni de pouvoir présenter ainsi 
sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus. Le tout est excellent, dense, direct, 
suggestif, entrainant. C'est Thérése: elle est là, elle vit, — dans sa 
simplicité, sans faux éclairage, sans rien qui vienne ni fausser, ni forcer 
la note, ni non plus l'affaiblir. Nombreuses sont les citations de la sainte, 
toujours bien choisies, et la synthése en est placée sous le signe de 
l'équilibre. 

Nous ne l'avons pas cherché, mais de fait nous sont parvenues, de 
milieux fort diférents, les réactions de divers lecteurs et lectrices à la 
lecture du livre de Roger Pic. Nous pensons tout comme eux. « Esprit 
de vérité », — «livre intelligent, lucide, plein de bon sens », — «aidant 
à pénétrer dans l'essence méme de ce qui fait que Thérése est une 
sainte», — c'est bien «l'essentiel » qui nous est donné. Et si l'on re- 
marque que le livre « n'est pas tendre pour les Supérieures », on ajoute 
avec raison qu'«il fallait bien rendre compte de la situation réelle de 
la sainte ». On n'est jamais saint sans la croix : d’où qu'elle vienne, ne 
faut-il pas la porter en esprit de foi, avec amour, dans la patience du 
Christ? « Extréme simplicité, contact direct avec les manuscrits, objecti- 
vité et sûreté des jugements » dit-on encore. Un maître spirituel, reli- 
gieux de l'Ordre des Chartreux écrit enfin à son tour : « C'est, je crois 
bien, ce que j'ai lu de mieux sur elle». Et de fait tout est transparent. 
L'auteur de ce livre n'est pas autre, en un sens, que sainte Thérèse 
de l’Enfant-Jésus. 

«Une petite jeune-fille, un petit livre; mais l'Eglise, rejoignant 
linstinct du peuple chrétien, dira une grande sainte. Une grande sainte. 
Il faut répéter ce mot pour briser dés le principe une équivoque re- 
doutable. Sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, la petite soeur Thérèse, 
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la petite fleur, l'auteur de la voie d'enfance, ou de la “ petite voie ” 
est une grande sainte» (pp. 1-2). Pourtant «on pourrait dire presque : 
Thérèse de l'Enfant-Jésus, c'est une sainte en situation de tout le 
monde» (p. 2). Roger Pic le montre bien. 

Vous qui n'aimez pas la sainte aux flocons de neige et aux pétales 
de rose — vous qui lui étes indifférents — vous qui l'aimez déjà, lisez 
donc Une religieuse comme les autres... Vous l'aurez devant vous. Elle 
se chargera du reste. 


FR. PHILIPPE DE LA TRINITÉ, O.C.D. 


ELisfe DE LA NATIVITÉ, O.C.D., Le Scapulaire du Carmel. Etude histo- 
rique. Tarascon, Editions du Carmel, 1959. ` 113 pp. 23 cm. 


Reprenant et ajournant son étude publiée en 1938, le P. Elisée de 
la Nativité rend un réel service aux âmes dont la dévotion au Scapu- 
laire du Carmel a fait de grands serviteurs de Marie et qu’elle a enròlé 
dans la grande armée qu'est l'Ordre du Carmel. En effet, son désir 
est « de donner à la pieté mariale des fidèles une base sérieuse et scien- 
tifiquement prouvée, qui les gardera contre la tentation d'abandonner 
comme surannée la dévotion au Scapulaire de Notre-Dame du Mont- 
Carmel» (p. 5). 

Au cours de onze chapitres et de deux appendices, A. parle de la 
situation de l'Ordre du Carmel au XIIIe siécle, du récit de la vision 
de Simon Stock et de lessor des Carmes durant ce méme siècle ; il 
examine les sources premiéres, ainsi que les arguments et questions 
secondaires, afin de déterminer la valeur historique du récit de la vision 
de Simon ; il expose l'état de la dévotion au XIVe et au XVe siécles, — 
ce qui l'améne à traiter de la Bulle sabbatine et du Privilége sabba- 
tin —, l'essor de la confrérie du Scapulaire au XVIe et au XVIIe siécles 
et l'origine de la fête du 16 juillet; il résume les grandes offensives 
du XVIe et du XXe siécles contre la vision de Simon, et les arguments 
des défenseurs en faveur de son authenticité, puis s'arréte à décrire 
brièvement les fêtes à l'occasion du VIIe centenaire du Scapulaire en 
1950 et 1951; dans les appendices il reproduit quelques textes sur le 
Scapulaire à travers les siécles et donne des renseignements pratiques. 

Nous savons gré à l'A. pour ce qu'il dit à la p. 9r, en note, à savoir 
qu' «il faut manier avec prudence et en tenant compte de convergences 
de signes, l'argument de silence, et le principe que cent ans de silence 
constituent un argument contre la véracité d'un fait ». Il apporte comme 
argument en sens contraire le fait qu'il pourrait, lui-méme, raconter 
«des faits survenus en 1868, rapportés par des témoins oculaires et 
qui ne figurent dans aucune chronique ». 


FR. MELCHIOR A S. MARIA, O.C.D. 
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GonzaLez Ruiz, J.M., San Pablo. Cartas de la cautividad. Roma-Madrid, 
1956. 454p. 20 p. 


Más de 450 p. dedica González Ruiz a comentar las cuatro cartas escritas 
por san Pablo en la cautividad : a los Filipenses, Colosenses, Efesios y a Fi- 
lemón. El esquema general se repite idéntico en las cuatro. Precede una In- 
troducción, donde se analizan las circunstancias de tiempo, lugar, ambiente 
ideológico o moral en que nace el escrito, su autenticidad paulina y plan general 
de la epístola. Sigue la traducción y comentario. En la división de cada carta 
se prescinde de la común en capítulos, para seguir una división temática con- 
forme con el ritmo interno de las ideas. A la traducción literal de cada una 
de estas unidades temáticas sigue el comentario linguístico y doctrinal. 

Los temas de mayor alcance han sido tratados en cuatro Excursus, con lo 
que se logra dar a cada uno el desarrollo conveniente, sin romper la armonía 
del comentario. He aquí los temas en ellos tratados: Los textos cosmológicos 
de la cristología paulina (I); Sentido soteriológico de «cabeza» en la cristo- 
logía de san Pablo (II); « Pleroma » (III) y La Iglesia « Cuerpo » en Ef. y Col. 
(IV). Todavía el A. añade una Síntesis Ideológica, donde recoge las ideas fun- 
damentales de las epístolas de la cautividad sobre el dogma y la moral. Cierran 
el libro dos índices, uno de autores y otro de citas bíblicas. 

No pudiendo entrar en una discusión detallada de los diversos problemas 
que presentan las epístolas de la cautividad, nos limitaremos a una valoración 
general del libro. El juicio que de él nos hemos formado es altamente favorable 
y se apoya, principalmente, en los siguientes puntos: el criterio con que está 
hecho, la competencia demostrada por el A., sus dotes de orden y claridad. 
Alabamos en primer lugar el criterio con que se examinan las cuestiones dispu- 
tadas, sean de orden histórico sean de orden doctrinal. González Ruiz se mues- 
tra siempre hombre de equilibrio, abierto a todo verdadero progreso, dispuesto 
a aceptar el resultado de las investigaciones más recientes siempre que tengan 
un sólido fundamento. Cuando abandona una posición « tradicional» (por ej., 
lugar de la composición de la carta a los Filipenses, que sitúa en Efeso y no 
en Roma), es porque halla fuertes razones para aceptar una solución diferente. 

Competencia. Competencia en el conocimiento del lenguaje del Apóstol. Aun- 
que las aclaraciones de tipo filológico son breves, son siempre atinadas y sufi- 
cientes para esclarecer el sentido doctrinal del texto, fin primordial del A. Aun 
en la misma traducción notamos cómo G. R. ha procurado reflejar en español 
los más delicados matices de la expresión griega. Competencia, sobre todo, en 
el terreno doctrinal. Lo primero que impresiona al entrar en contacto con este 
comentario es la soltura con que el A. se mueve en el campo de la teología pau- 
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lina. La justa fama que ya gozaba como especialista en estudios paulinos, no 
hace más que afianzarse con la presente obra. 

Añadamos, finalmente, el orden y la claridad que resplandecen en toda la 
disposición de la materia. 

En su conjunto, y dentro de las características fijadas a la colección « Christus 
hodie», nos parece una obra plenamente lograda, utilísima para el público 
culto de lengua española y que puede colocarse con dignidad entre las mejores 
obras extranjeras de corte semejante. Un comentario de esta índole era ne- 
cesario en lengua española y nos auguramos que los sucesivos voll. no desme- 
rezcan de éste, que tan dignamente abre la serie. 


FR. URBANO DEL N. J., BARRIENTOS, O.C.D. 


J. Herveux, Ce que l'Évangile ne dit pas. Paris, Librairie Arthème 
Fayard, 1958. 157 p. 19,5 cm. (Coll. « Je sais — Je crois », 72). 


È il 72° volumetto dell'Enciclopedia del Cattolico nel secolo XX. Il titolo 
già dice quale sia l'argomento: si tratta dei libri apocrifi. L'autore però nel 
suo studio, si limita solo a quelli che hanno maggior interesse, illustrandone 
via via i punti più difficili, con un breve commento. 

Tutta l’opera viene divisa in tre Libri. Libro I: La storia di Maria Vergine 
e Madre. Libro II: Racconti leggendari sulla fanciullezza di Gesù. Libro III: 
Il ministero pubblico di Gesù. Ogni libro viene diviso in più capitoli ai quali 
seguono qualche volta una o due appendici. In una conclusione poi si parla 
dell'atteggiamento della Chiesa di fronte agli apocrifi, del loro valore dottri- 
nale e storico, dell’influsso che hanno avuto nelle lettere, nella liturgia, nelle arti. 

Qual'è l'importanza di questa produzione letteraria ? L'autore distingue quat- 
tro categorie di apocrifi delle quali due sono apertamente eretiche (contengono 
speculazioni gnostiche): esse possono servire solo a ricostruire il sistema dot- 
trinale delle sétte (per es., la Pistis Sophia). Le altre due contengono scritti 
apertamente cattolici; peró mentre alcuni son del tutto irreprensibili riguardo 
alla dottrina, altri invece mostrano tracce di errori encratiti e doceti (Atti di 
Paolo e di Giovanni) oppure un eccessivo attaccamento alla Legge mosaica 
(vangeli dei giudeo-cristiani) Anche questi ultimi furono largamente usati dai 
cristiani finché l'eresia non se ne approprid (Manichei) per usarli a scopo set- 
tario. Queste due ultime categorie — ma specialmente la prima — sono di 
notevole importanza perché oltre a contenere notizie che potrebbero essere 
anche storiche, ci fanno conoscere sopratutto quale fosse la fede delle prime 
generazioni cristiane. Ed è proprio questo punto che il chiarissimo autore ha 
saputo mettere bene in luce nel corso della sua opera. 

Prima di iniziare lesame dei Vangeli apocrifi del Proto-Giacomo e dello 
Pseudo-Matteo, ne viene determinato il genere letterario : si tratta di un ge- 
nere misto haggadico-midrascico, cioé di storie edificanti scritte per dare un 
insegnamento religioso (Haggada) ma che hanno il loro fondamento nella Scrit- 
tura (Midrasc): in essi, specialmente se antichi, potrebbero trovarsi anche dati 
storici oggettivi, ma oggi è impossibile determinare dove finisca la leggenda e 
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cominci la storia: il racconto è ordinato essenzialmente a dare un insegna- 
mento. 
Il Libro chiaro e di piacevole lettura ha saputo mettere bene in luce i punti 
di dottrina supposti dai singoli apocrifi. Con l'autore, anche i lettori non man- 
cheranno di deprecare che la fantasia sfrenata degli ignoti autori, sempre in 
cerca del meraviglioso a detrimento del soprannaturale, renda oggi impossibile 
scoprire eventuali dati storici presenti con ogni probabilità negli Apocrifi più 
antichi; un'altra impressione poco gradita sarà il vedere quanta libertà, anzi 
licenza, gli ignoti autori si permettono nell’uso della S. Scrittura. Ma anche 
questi difetti hanno il loro lato positivo : il confronto con gli Scritti canonici 
mette in rilievo la semplicità, la sobrietà e quindi la verità di questi ultimi. 
Ci permettiamo qualche rilievo. Parlando della natura del Midrasc, l'autore 
Scrive a p. 15: « Ainsi les évangélistes et les écrivains sacrés du N. Test., nous 
ont livré leur ‘‘ méditation " de la vie de Jésus à la lumière des Promesses par 
lui accomplies... tel passage de la Bible jusque-là demeuré obscur prenait pour 
eux, à la lumière des faits d'actualité, figure de prédiction divine enfin realisée ». 
E sufficiente un semplice confronto per dedurre tutto questo? E in Luc. 24, 45 
non si parla di un dono fatto da Gesù agli Apostoli? E in Giovanni non abbiamo 
le quattro promesse del Paraclito? E i discorsi di S. Pietro nei primi capitoli 
degli Atti (specialmente quello per l'elezione di Mattia e quello di Pentecoste) 
sono frutto di « meditazioni »? Parlando poi a p. 15 della natura della Haggada, 
includendo in tale genere letterario anche i libri di Giobbe, Daniele, Tobia, 
Ester, l'autore nota: « La source des ces récits édifiants se perdait dans le 
trésor des traditions populaires orales, et leur dires étaient sans prétention 
historique ». Ora, almeno per Daniele, la cosa è negata anche in recenti auto- 
revoli commentari. 
FR. PIETRO DELLA M. DI Dro, O.C.D. 


J. Bonsirven, Vocabulaire Biblique. Paris, P. Lethielleux, 1958, xvii, 
185 p. 20 cm. 


E un'operetta postuma del compianto Professore del Pont. Ist. Bibl, ben 
noto a tutti gli studiosi di S. Scrittura per i numerosi ed importanti lavori nel 
campo dell'esegesi. E stata scritta per venire incontro alle difficoltà che il let- 
tore meno provveduto incontra inevitabilmente mentre scorre le pagine della 
Bibbia anche se ha fra mano una traduzione eccellente. 

Queste difficoltà provengono dal fatto che gli autori (se si eccettua 8. Luca) 
sono semiti, persone quindi con cultura, modi di esprimersi, mentalità cosi 
diversa dalla nostra, particolarità che non mancano di riflettersi nei loro scritti 
e che difficilmente possono essere rese adeguatamente anche dal piü abile tra- 
duttore. 

Ma la causa principale di possibili malintesi è il carattere progressivo della 
rivelazione : il Signore, da sapiente pedagogo, ha manifestato gradualmente 
le verità proporzionandole all'affinamento spirituale del suo popolo. E natu- 
rale che a causa di tale continuo aumento, anche i termini usati per esprimere 
la rivelazione, vengano ad avere, via via, una ricchezza di senso che non pote- 
vano avere in uno stadio anteriore : pensiamo al significato della parola « carne » 
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nel Genesi e in S. Paolo. Ed è proprio questo graduale arricchimento di senso 
che è tenuto particolarmente presente nell'opera del P. Bonsirven. 

Nel vocabolarietto, le parole, com'é naturale, sono disposte in ordine alfa- 
betico, in modo che possano essere trovate con tutta facilità. Di ognuna di 
esse viene data una spiegazione breve o più estesa secondo la loro importanza. 
Queste sintesi, nelle quali si condensa in punti essenziali, quanto è detto, ri- 
guardo al termine, nel Vecchio e, se necessario, anche nel N. Testamento, mo- 
strano quale fosse la padronanza che il ch. autore aveva del Libro sacro, e 
sopratutto impediscono che il lettore si formi delle idee confuse, approssima- 
tive e, non di rado, inesatte. Il volume, piccolo di mole ma denso di dot- 
trina, dovrebbe essere sempre a portata di mano di tutti coloro che vogliono 
leggere con profitto la S. Scrittura. | 

FR. PIETRO DELLA M. DI Dio, O.C.D. 


Sousicou, L., Saint Paul, guide de pensée et de vie. Paris, Lethielleux, 
19572174: p2 III 


Le petit livre, que nous présentons, est un recueil de douze conférences 
adressées par Monseigneur Soubigou à un groupe de laics cultivés et qui, à ce 
titre, laissent de cóté certaines questions plus difficiles ou tout à fait spéciales 
des lettres de S. Paul. Ce recueil n'en demeure pas moins une belle synthése 
qui, sans le viser expressément, nous laisse entrevoir comment S. Paul voyait 
en la rédemption l'histoire de notre Salut. 

Nous croirions à tort que cette histoire n'a été clairement connue comme 
histoire qu'en nos temps de découverte de la dimension historique. Pour Paul 
le Salut des hommes s'intégre dans le plan divin, qui s'échelonne de la création 
du monde et d'Adam à la parousie du Christ; cette vision est le fond de sa 
prédication et de toute sa théologie. Mais il n'en donne pas une vue d'ensemble 
systématique, ou mieux cette conception ne fait que transparaitre à travers 
les grandes phrases pauliniennes si complexes, si difficiles à comprendre. Il 
veut y exprimer toute la richesse de son «étre en Jésus-Christ». Cependant 
ses paroles sont insuffisantes à traduire sa grande idée, d'oü la difficulté pour 
les non-initiés à pénétrer cette synthèse, qui toutefois se laisse soupçonner der- 
rière un style comprimé; intuition qui excite le désir de chercher et d'appro- 
fondir davantage. A ce désir répondent ces douze conférences, qui ne veulent 
être qu'un guide dans notre découverte de 8. Paul, de sa vie et de sa doctrine, 
inséparables. L'A. veut présenter le docteur des nations au monde des laics 
contemporains. Il montre comment la doctrine et la prédication de Saint-Paul 
trouvent leur source dans l'existence méme de celui-ci. C'est d'abord la pré- 
paration de l'apótre dés sa jeunesse dans une ville grecque, puis sa formation 
en milieu pharisien, l'efficace de la priére d'Etienne et enfin la conversion sur 
le chemin de Damas, événement central et déterminant de sa vie. — « Je suis 
Jésus que tu persécutes ». — Cette rencontre et ces quelques paroles décident, 
selon l'auteur de toute l'activité ultérieure et de toute la doctrine de l'apótre. 
Voici comment. 

Les vérités révélatrices du Mystère du Christ se concrétisent, pour S. Paul, 
dans le fait que le Christ vit dans la gloire. Il n'est pas mort, son message est 
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vrai, Il est l'accomplissement d'Israël. Pourtant le Christ reste avec les siens 
en vivant en eux. Il ne fait qu'un avec ses disciples et tous ceux, qui L'accueil- 
lent, qu'Il réunit en un nouvel Israël. Il est l'église dans ses croyants. L'histoire 
sera maintenant l'histoire du Christ vivant. Cette présence du Christ est l'an- 
ticipation de son second retour. Saint Paul a vu la lumière qu'est le Résurrec- 
tion, lumière par laquelle notre vie se rattache à l'éternité et est un pélerinage 
tendu vers le retour définitif du Christ. L'homme participe à ce mystère de 
Salut par un rattachement direct au Christ dans la foi vivante. Le refus de 
cette acceptation totale du Christ par les Juifs force l'Apótre à se tourner vers 
les Gentils. Par expansion de la foi à travers les diverses nations S. Paul con- 
state la réalité de l'Eglise, l'unité de tous les fidèles, corps même du Christ. 
C'est pour cela que la vie de gráce des membres du Christ est une ascése christi- 
forme, passant par la triple antithése « de mort et vie, de lumiére et ténébres, 
de chair et esprit». Ainsi chaque fils adoptif synthétise-t-il sa vie en un don 
intégral de soi à Dieu Son Pére et participe-t-il à la vie Trinitaire en allant au 
Pére par le Christ dans L'Esprit. La foi est devenue agissante par l'amout 
dont Dieu nous aime, pour qu'en retour nous aimions Dieu dans le prochain. 
C'est aussi le point sur lequel le chrétien sera jugé par le Christ lors de la Pa- 
rousie. De toute cette doctrine, S. Paul nous est enfin le modéle authentique. 

L'esquisse, que nous venons de faire, suffira à attester, pensons-nous, la 
valeur du présent ouvrage qui répond vraiment à l'exigence d'une vulgarisa- 
tion des traités théologiques relatifs aux grands événements du Salut. L'A. a 
su présenter la difficile pensée paulinienne d'une maniére accessible aux non- 
initiés dans un ouvrage éclairant, lesté de toutes lourdeurs techniques. Il est 


à la hauteur de son sujet. 
FR. BONIFACIUS A S. M. HONINGS, O.C.D. 


Orr, Lupwic, Manual de Teología Dogmática. Barcelona, Edit. Herder, 
19587 7750/5." 22 em. 


En tan pocas páginas ha condensado Ott toda la materia que suele expli- 
carse en el curso teológico. Y no solamente la doctrina. Contiene, en su forma 
normal, los tratados de teología dogmática. Siguiendo un modo de ver, hoy 
de muchos, no incluye la apologética. El resto se halla completo, si bien el 
tratado de las virtudes no se da por separado, sino como parte del de gracia. 

Distribuye los tratados en cinco secciones: Dios Uno y Trino, Dios Creador, 
Dios Redentor, Dios santificador, Dios Consumador. Aun cuando, fuera de 
los títulos, no se haga referencia a esta división general, influye en el carácter 
unitario que ofrece toda la obra. Su consecuencia estructural más notable es 
que el tratado de la Iglesia pasa a la sección de Dios Santificador (entre el de 
gracia y el de los sacramentos). 

Son muchos los puntos en que se manifiesta el éxito del autor en su intento 
de reducir a poco espacio el abundante contenido teológico. He aquí algunas 
de las cualidades que más nos han gustado. En primer lugar, su estructura. 
Se percibe sin esfuerzo el nexo entre las diversas cuestiones y tratados, y eso 
que el autor con frecuencia no cuida de hacerlo explícito. Su brevedad es tam- 
bién un título honorífico. Hoy los libros de texto se están convirtiendo en 
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obras de consulta, por el afán de afiadir escolios e informaciones. Algunos tra- 
tados salen ganando objetivamente con esta concisión forzada, pues se libran 
de cuestiones secundarias enteramente superfluas, por ej. el de Cristo Redentor, 
y más aün el de Mariología. Impresiona gratamente su serenidad ante las cues- 
tiones disputadas. En la claridad e indiferencia con que presenta pros y contras 
de unos y otros se asemeja al equilibrio de Van Noort. De no menor impor- 
tancia es la lengua. Lo creemos un verdadero triunfo, pues es muy raro con- 
seguirlo en obras de estas. Apenas se percibe el latín en su fondo, y nada queda 
del original alemán. Se lee con gusto. Alguna palabra no usada : « confirmacio- 
nal» (p. 5458.). 

Abarcando esta obra un ámbito tan extenso, por fuerza hemos de encontrar 
cosas que no gusten a todos. He aquí algunas de las que no me gustan a mí, 
o me parecen susceptibles de mejora. 

El defecto más grave es el que se refiere a la Bibliografía. Como el mismo 
Ott advierte (p. 23) la da abundante, a fin de que el lector pueda, si lo desea, 
completar los conocimientos que adquiere en el texto. Esta finalidad se con- 
sigue muy bien en la edición alemana. Pues la inmensa mayoría de los trabajos 
están escritos en alemán. Al traducir esta obra al español, la frase del Prólogo 
carece de sentido. Hay tratados, como el de la Iglesia, que no tienen un solo 
estudio en español. En los restantes hay un promedio de 5 % de libros espa- 
fioles o latinos publicados en Espaíia. Los estudiantes de Teología, a quienes 
se ordena la traducción, de ordinario no entienden el alemán. Por otra parte, 
no encontrarían esos libros en las bibliotecas de que disponen. Suaviza un 
poco este inconveniente lo que ya hemos indicado : que el estudiante encuentra 
satisfactoriamente declaradas en el texto las cuestiones y no siente la necesidad 
de recurrir a la bibliografía. Pero creemos que, de darla, ofrecer algo de utilidad 
práctica. La bibliografía, en publicaciones de este género, no se copia ni se 
traduce. Se completa o se cambia. 

No se nos alcanza por qué el autor se contente con afiadir a las tesis la ca- 
lificación genérica «de fe», sin ulterior determinación. Creemos que no da- 
fiaria a la brevedad del compendio precisar un poco más. Por otra parte, las 
tres o cuatro notas diversas comprendidas en ese « de fe» (p. 37) nada tienen 
de bizantinismo. 

Nos parece injusto buscar detalles en un tema de tales proporciones. Damos 
solamente algunos puntos en que se puede mejorar. Hay varios otros. Cuando 
expone la naturaleza de la transubstanciación eucarística (p. 564), presenta la 
aducción y la producción, como si fueran determinaciones que explican ulte- 
riormente la sentencia de la simple conversión. Es decir, que admite la expli- 
cación de la acción ünica, y luego opta entre las otras dos. Creemos que son 
incompatibles con la anterior, tal como la entienden los teólogos. Las otras la 
niegan, no la explican. 

Al intentar resolver la clásica dificultad contra la indisolubilidad del ma- 
trimonio, que ofrece el texto de Mateo 5,32, expone ampliamente una inter- 
pretación complicada, a la que el mismo autor no reconoce gran probabilidad. 
A continuación da «otra interpretación posible (Bonsirven)», en dos líneas. 
Ni la éstima, ni la explica, pues quien no la conozca previamente, no llega a 
enterarse de qué se trata. Creemos, por el contrario, que la autoridad conferida 
a esta sentencia por la unámime aprobación de los mejores exegetas dispen- 
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saba a Ott de exponer las restantes. V desde luego, no se la puede hoy presen- 
tar como meramente « posible ». 

Estos pocos reparos nada significan en una obra de contenido tan abun- 
dante y precioso. No conocemos cosa semejante en el género de Compendios 
y Medulas. Es tan agradable su lectura, que está uno estudiando seriamente 
sin darse cuenta. Es de valor inestimable para todos en el repaso de la teolo- 
gía. Para primer estudio de seglares y de los que no se atrevan con grandes 
textos. Pueden estar seguros de que nada importante faltará a su formación. 


FR. FEDERICO DE S. JUAN DE LA CRUZ, O.C.D. 


STAUDINGER, J., La vida eterna, misterio del alma. ^ Barcelona, Edit. 
Herder, 1959. 363 p. 22 cm. 


El título original del libro es « Das Jenseits». Para hacer su recensión, lo 
preferimos al título de la versión. Refleja más exactamente su contenido y 
permite valuarlo mejor. De hecho, la obra trata no sólo de la vida eterna como 
misterio del alma, sino del misterio del más allá, vida y muerte eternas, en sus 
relaciones con la vida presente y con el misterio, anterior y más profundo, de 
nuestra predestinación. No es un libro de reflexión filosófica, ni es estricta- 
mente teológico ; sino de alta divulgación apologética, pero con el doble res- 
paldo de la filosofía y de la teología. Expone casi toda la problemática « cris- 
tiana» del más allá (omitiendo el problema del purgatorio, por no constituir 
un más allá absoluto), pero sin incurrir en un esquema que pueda evocar la 
figura de un tratado de escatología. He aquí los puntos principales que desa- 
rrolla : el hecho del más allá ; lo temporal y lo eterno ; la muerte, confín de tiempo 
y eternidad ; vida y muerte eternas, tema central dellibro (cc. IV y V); misterio 
de la predestinación, como fondo. Seis capítulos con la envergadura de seis 
tratados. 

Para estimar el contenido de la obra, hay que distinguir dos aspectos, uno 
artístico y otro doctrinal: forma y fondo. — Cada capítulo es un cuadro pictó- 
rico. El libro entero se compone de una galería de cuadros hábilmente distri- 
buídos, aguafuertes los más: grandes trazos, contornos en relieve, bruscos 
contrastes de luces y sombras, combinación de datos teológicos, episodios his- 
tóricos ilustrativos, e interrogantes planteados por el espíritu humano, pren- 
didos entre sí con el hilo de una primorosa forma expresiva, un poco impre- 
sionista y, a veces, algo cargada de elocuencia. Pero sin abusar de lo sensacio- 
nal (que sí abunda !), ni de la magia de la palabra, ni del recurso a lo pavo- 
roso. — En serie progresiva, se van poniendo a foco los más delicados problemas 
de la escatología católica, hoy tan tentadores para los teólogos ávidos de rum- 
bos nuevos: el más allá de los niños (p. 168), la hipotética iluminación en el 
momento de la muerte (pp. 117-120), naturaleza y acción del fuego infernal 
(pp. 2535.), proporción entre pecado e infierno (p. 280), lugar del infierno (in- 
sinuación de una teoría parcialmente nueva: infierno colocado en un mundo 
aparte, cerrado sobre sí mismo, regido por sus propias leyes y dominado por 
la justicia coercitiva de Dios — pp. 250-251). 

Las fuentes de información en que se basa toda esta exposición, son sóli- 
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das: amplio recurso a la S. Escritura y al magisterio de la Iglesia, reflexión 
teológica basada en Sto. Tomás, S. Agustín, Scheeben, etc. y a veces en el 
testimonio sugeridor de los místicos (pp. 182s.), y fantasía, esta ültima no 
para penetrar el dato, sino para darle expresión. — De poner algün reparo 
a la obra, serían éstos: peligro latente en el recurso frecuente a la compara- 
ción (en el mundo del misterio es tan difícil evitar el paso del uso al abuso !) ; 
excésiva insistencia en las facetas sombrías del misterio ; el libro es demasiado 
largo. — Pero repetimos : en la exposición doctrinal, dominan la mesura y el 
equilibrio. 

FR. ToMÁS DE LA CRUZ, O.C.D. 


Iniciación teológica, por un grupo de teólogos. Versión española por los 
PP. Dominicos del Estudio General de Filosofía de Caldas de Besaya 
(Santander). — Tomo II : Teología Moral. Barcelona, Herder, 1959. 
975 p. 22 cm. (Biblioteca Herder, Sección de Teología y Filo- 
sofía, vol. 16). 


Este segundo tomo de la versión española de « Iniciación teológica », se abre 
con un Prefacio del P. Chenu sobre la originalidad de la Moral de Santo Tomás, 
seguido de una Introducción del P. Tonneau, dirigida a situar la Moral dentro 
de la unidad de la teología científica, y de un capítulo preliminar, sobre la moral 
del Nuevo Testamento, del P. Spicq. 

La exposición de las diversas partes de la Moral que a continuación se pre- 
sentan, sigue la articulación sistemática y orgánica propuesta por Santo Tomás 
en su I-II y II-II. — De la bienaventuranza, de los actos humanos, de las pasio- 
nes, de los hábitos y de las virtudes, del pecado, de la ley, de la gracia, de las 
virtudes teologales en particular : de la fe, de la esperanza, de la caridad, de ¿as 
virtudes cardinales : de la prudencia, de la justicia, de la religion, de las virtudes 
sociales, de la fortaleza, de la templanza, de los carismas, de las vidas contempla- 
tiva y activa, de las profesiones y estados con un cuadro o esquema de los Insti- 
tutos religiosos. — El volumen se cierra con cuatro indices : escriturístico, ono- 
mástico, analítico y general del tomo segundo. 

Al hacer la presentación del primer volumen de la versión española de esta 
Obra, en las páginas de esta Revista (cfr. Ephemerides Carmeliticae, 8 [1957] 
pp. 29-33), se indicaron ya algunas advertencias generales sobre los criterios 
seguidos en la redacción de estos estudios y la índole especial de los mismos, 
sobre las ventajas y desventajas de una obra realizada en colaboración, y sobre 
los destinatarios a quienes Iniciación teológica va intencionalmente dirigida. 
Nada añadiremos pues, a lo que allí se dijo sobre estos puntos. 

Por lo que atañe a este II tomo, nos place hacer resaltar en primer lugar, 
el empeño decidido de los autores, de todos ellos, en mantener la Moral en la 
linea metodológica del saber específicamente teológico. No se trata simplemente 
de un deseo nostálgico de volver a las fuentes veneradas de la primitiva siste- 
matización teológica; se trata de salvar la esencia misma de la Moral como 
ciencia. Para que esta sea tal, es necesario que hunda sus raices en el dogma, 
y organice sus conclusiones a la luz del auténtico procedimiento teológico. Es 
decir, la Moral tiene que ser Teología; Teología práctica, pero Teologia por 
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sus principios, por la manera específica de enfocar los problemas, por su mé- 
todo interno, por la contextura íntima de toda su temática. Sólo así la Moral 
conservará su categoría de ciencia sagrada, verdaderamente teológica. Muy 
laudable y muy meritoria es pues, la tarea de los AA. de Iniciación teológica, 
orientada toda ella en este sentido. 

Decíamos que la exposición de la Moral que aquí se daba, seguía en todo, 
el esquema propuesto por S. Tomás. Esto es muy cierto por lo que toca al 
esquema general; pero hay que advertir que en los esquemas particulares de 
los diversos tratados, se nota verdadera preocupación de renovación. Véanse 
por ejemplo los esquemas sobre el pecado, p. 213 ; sobre las leyes, 247 ; sobre 
la gracia, 303 ; sobre la fe, 369 ; sobre la esperanza, 409 ; sobre la caridad, 457; 
sobre los carismas, 817, etc. Son esquemas originales, remozados, revitalizados, 
que rompen atrevidamente con el rutinarismo de los manuales « clásicos ». Lo 
notable de estos esquemas es su sintética y orgánica reelaboración a la luz 
de la Sagrada Escritura, de la Tradición, de la más elaborada sistematización 
escolástica ; y al mismo tiempo, su abertura luminosa y franca sobre la pro- 
blemática moderna, y su anhelo de inteligibilidad para lectores de formación 
literaria y científica diversa de las de nuestras escuelas eclesiásticas superiores. 
Todo esto está muy bien, y denota un sincero afán de poner al alcance de in- 
teligencias anhelosas de verdad, las profundas riquezas de la teología católica. 

Los diversos trataditos que constituyen este segundo tomo, son auténticas 
piezas maestras. En ellos se ha logrado condensar en síntesis profundas, vigo- 
rosas, sólidas y totalmente seguras, las doctrinas fundamentales de la Moral. 
Hay estudios singularmente brillantes, como los que tratan de la gracia, de la 
fe, de la esperanza, de la caridad, de la fortaleza y de la templanza. En general, 
todo lo que en este segundo tomo se ha escrito, es muy bueno. No es extraño, 
pues casi todos los autores son teólogos de renombre internacional, como los 
PP. Chenu, Henry, Tonneau, Spicq, Mennesier, Girard, Lachance, Gauthier, etc. 

Es simpática y muy interesante la serie de veflexiomes y perspectivas que 
se ponen al final de cada tratadito. Como orientaciones de trabajos pueden 
ser de gran utilidad para jóvenes en busca de temas para « seminarios » o ejer- 
cicios científicos. 

Nos parece sin embargo que el contenido de esta obra supera con mucho 
lo que el título prometía. De una «Iniciación teológica » no se espera tanto. 
Por eso sospechamos que los no iniciados se van a ver un poco sorprendidos 
al encontrarse con estudios tan densos y tan compactos. Es muy posible que 
encuentren dificultad en digerirlos y asimilarlos. Va sería bastante que lo con- 
siguiera un buen nümero de iniciados. Estos, por otra parte, podrían hallar 
alguna que otra laguna, debido, sin duda, a esa preocupación que guiaba a 
los AA. de captar y poner de relieve el « alma » de las cuestiones, dejando en 
la sombra o apenas aludiendo, a ciertas cuestiones aunque secundarias, impor- 
tantes. — Comprendemos porqué en una síntesis tomista estricta, se ha omi- 
tido un tratadito sobre la « conciencia »; pero no lo aprobamos. Los no ini- 
ciados encontrarán esta omisión dificilmente justificable. Hubiéramos tambien 
deseado una mayor atención al problema de la justicia social, tan en boga en 
nuestros tiempos, y que en el tratado correspondiente — excelente por otra 
parte — se soslaya con habilidad poco satisfactoria. — Algunas expresiones 
nos han sorprendido un poco, como, por ejemplo, la siguiente que se lee en la 


262 ' OPERUM RECENSIONES 


página 243: «La psicopatología nos ensefiará que existe un nümero quizá 
bastante considerable de hombres que no llegan jamás al uso de la razón, y 
que entre aquellos que llegan a él, los momentos de lucidez y de verdadera 
autonomía no son tan frecuentes ». Tal vez sea ir un poco lejos. — Una distrac- 
ción. En la pág. 480 se hace a San Basilio de Cesarea hermano de San Gregorio 
Nacianceno. 

Terminamos dando la más cordial bienvenida a esta versión española — muy 
buena — de una obra altamente recomendable tanto por la profundidad de 
sus ideas como por la seguridad de sus doctrinas. 


FR GERMÁN DE S. TERESA, O.C.D. 


Ronper, H., S.J., Notes sur la Théologie du péché. Paris, Lethielleux, 
1957. 156p. 20cm. (Coll. Théologie pastorale et Spiritualité, I). 


Ces notes, qui reproduisent substantiellement un cours ronéotypé dès 1941, 
ne veulent étre qu'une esquisse dont le but est surtout pastoral. L'A. entend 
«redonner aux uns le sens du péché, l'affirmer ou l’éclairer chez les autres» 
(p. 8). Le gros de l'ouvrage est un éclairage historique du sujet, qui retrace à 
grands traits «les étapes par lesquelles est passée la conscience de l'humanité » 
(p. 8), notion «primitive» de péché, puis son développement tant objectif 
que subjectif. Aprés quelques considérations sur le péché dans l'histoire des 
religions, se limitant aux peuples bibliques et au monde gréco-romain, l'auteur 
s'attarde davantage au devenir de cette notion et de son intelligence à travers 
I Ecriture, la tradition et l'histoire de la théologie. 

Le dernier chapitre est un essai de synthése théologique sur la nature du 
péché, sa division en mortel et véniel et ses gradations ; s'y mêlent ça et là 
suggestions théoriques et conseils pastoraux. Enfin, en appendice, une tra- 
duction du Décret du Conc. de T. sur la Pénitence et une bibliographie nourrie 
mais méthodologiquement lacunaire (cf. p. ex. L. MELLET, La Pénitence sacre- 
ment d’ Amitié... sans plus). 

Il faut être reconnaisant à l’auteur d'avoir dégagé des pistes d'exploration 
dans le difficile maquis de l'histoire du péché. À la fin de ce jalonnage histori- 
que l'A. conclut à la nécessité de reprendre et d'approfondir la théologie du 
péché, car il s'agit d'un probléme de chaque jour pour le prétre comme pour 
les fidéles. Nous en sommes d'accord, mais nous regrettons que l'A. n'ait pas 
assez étudié la doctrine du péché de Saint Thomas au Conc. de T. (pp. 77-86). 
À peine une page y est-elle consacrée et encore seulement pour énoncer des 
thémes traités dans la Somme Théologique. L'Ecole nominaliste au contraire 
occupe au moins cinq pages, et l'on sait pourtant qu'elle se trouve à la base 
d'une morale toute en dehors de la Révélation et qu'elle considére Dieu beau- 
coup moins comme Fin dernière que comme suprême Législateur. D'oú, nous 
semble-t-il, un peu de vague dans les conclusions pastorales, dû notamment 
à une certaine primauté du rapport péché-loi sur le rapport péché-charité. 
Ces observations ne doivent pas ternir les mérites de ces notes qui constituent 
un appel opportun, surtout pour la partie positive, à un approfondissement 
de la théologie du péché. Et si ce petit livre réussit à susciter des études plus 
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poussées en ce domaine trop délaissé, pour donner naissance à un solide traité 
de Peccato personali ce ne sera pas son moindre mérite, 


FR. BONIFACIUS A S. M. HONINGS, O.C.D. 


Dipier DE Cré, O.F.M. Cap., Notre-Dame de la Trinité. Méditations 
théologiques. III. Les trois prérogatives. Blois, Librairie mariale et 
franciscaine, 1959. xx, 288 p. 21,5 cm. 


Dans ce troisième volume des Méditations théologiques sur Notre-Dame de 
la Trinité, l'A. donne une étude des trois glorieux privilèges de la Vierge, qu'il 
appelle la Toute-puissance suppliante, le Tróne de la Sagesse et la Mére de 
miséricorde ; trois priviléges qui La mettent en relation directe avec chacune 
des trois Personnes divines, bien que leur concession à Marie soit l'oeuvre de 
lunique causalité divine de la Sainte Trinité: Marie a reçu « de Dieu le Pére... 
la puissance, du Verbe la sagesse, du Saint-Esprit la miséricorde » (p. 1). D'oà 
une division logique en trois grands chapitres, qui sont précédés par un chapitre 
préliminaire dont le but est de donner « une idée précise de la grandeur unique 
et tout à fait transcendante de la Sainte Vierge » (pp. 2-3); le volume s'achéve 
par une conclusion dans laquelle l’A. résume ses méditations en présentant la 
Vierge du point de vue de « Fille unique du Père céleste » et d'« Epouse et 
Mère de Dieu», et montre qu'Elle est vraiment « Notre-Dame de la Trinité ». 

A cause de sa profonde humilité, Marie a été dotée d'une puissance sans 
égale par le Pére tout-puissant; ayant obéi aux volontés du Trés-Haut, son 
obéissance fut de méme pour elle le principe d'une toute-puissance suppliante, 
universelle et toujours exaucée. Mais la Vierge toute-puissante exerce son auto- 
rité avec une sagesse maternelle consommée, puisée à la source de toute sagesse, 
la Sagesse éternelle : saluée par l'ange pleine de gráce, immaculée dans sa con- 
ception, Marie a été faite dés le commencement, par la vertu de l'Esprit-Saint, 
le tróne de la Sagesse, pour devenir la Mére de la Sagesse au moment de l'in- 
carnation ; Épouse exemplaire de la Sagesse, Elle vécut fidèlement sa sublime 
vocation, et enseigne à ses enfants les voies de la sagesse, les aidant à y mar- 
cher d'un pas assuré et à y faire d'incessants progrés. Du fait méme Elle est 
intimement associée à l'oeuvre de miséricorde, au mystére d'amour décrété 
par le Pére des miséricordes et exécuté par la Sagesse éternelle, Fils unique du 
Pére céleste, et par la vertu de l'Esprit sanctificateur. Conséquemment Marie 
est la Mére de toute gráce, qui tend à procurer à nos ámes la vie de la gráce, 
c'est-à-dire la participation à la vie méme de la Sainte Trinité et la société 
avec les divines Personnes... 

Fait de réfléxions théologiques, d'exhortations spirituelles et de nombreuses 
citations empruntées au meilleurs écrivains et chantres de la Vierge, — le tout 
jeté parfois pêle-mêle sur le papier —, ce volume, tout comme les deux pré- 
cedents, est néanmoins un bon ouvrage de lecture spirituelle pour les personnes 
qui aspirent à une piété mariale éclairée, et un guide pour les prédicateurs qui 
ont la táche de précher sur la Vierge. 


FR. MELCHIOR A S. MARIA, O.C.D. 
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Grarr, HILDA, Der siebenfarbige Bogen. Auf den Spuren grosser Mystiker. 
Frankfurt am Main, Verlag Josef Knecht - Carolusdruckerei, 1959. 
509 p. “Z1,5.cm: 


Das Ziel dieses Buches lässt sich am besten mit den Worten der Verfasserin 
selbst wiedergeben : « Die folgenden Studien über christliche Mystik und inneres 
Leben sind nicht als eine Art Geschichte dieses Themas gedacht. Sie sollen 
vielmehr einige Gedanken herausheben, die sich bei der Lektüre der Bibel, 
der Väter und späterer Mystiker und geistlicher Schriftsteller unabweislich 
aufdrängen. ... Wir haben christliche Mystik in engster Beziehung zur biblischen 
Glaubenslehre und Ethik dargestellt und hoffen, dadurch gezeigt zu haben, 
dass sie nichts Nebelhaftes, nichts Esoterisches, sondern ein Bestandteil des 
allgemein christlichen Lebens ist, dessen Gesetzen sie gehorcht» (Vorwort, 
Seite 7 und 10). Im selben Vorwort werden (Seite 7) vier Hauptteile genannt : 
die Bibel, Väter, Mittelalter und Neuzeit. Damit ist der Inhalt in grossen Zügen 
schon umrissen. Das Buch selbst folgt aber dann einer etwas davon abweichen- 
den Gliederung, da der mit der Bibel sich befassende erste Hauptteil sich uns 
in zwei Teilen darbietet, deren erster dem Alten Bund gewidmet ist, wáhrend 
der zweite das Neue Testament behandelt ; daran schliesst sich dann als « dritter 
Teil» unter den zusammenfassenden Titel « Der Regenbogen » die Behandlung 
des christlichen Altertums, des Mittelalters und der Neuzeit an. Wie dieser 
Titel gemeint ist, sagt uns das Vorwort : « Gott ist ewig derselbe, doch spiegelt 
sich sein Licht auf verschiedene Art in den verschiedenen menschlichen Indi- 
viduen und in den geistigen Strómungen der Jahrhunderte — so wie das na- 
türliche Licht in einem vielfarbigen Regenbogen reflektiert wird. Einige davon 
aufzuzeigen und so... ein paar Hauptrichtungen christlicher Innerlichkeit... 
darzustellen, das will dieses Buch versuchen» (S. 7). 

Das Buch will nicht ein im strengen Sinn des Wortes « wissenschaftliches 
Werk» sein, sondern hat sich zum Ziele gesetzt, dem gebildeten Laien (man 
kónnte aber ganz gut hinzusetzen : auch dem Priester und Ordensmann) eine 
« geistliche Lesung » in die Hand zu geben, die nicht nur schóngeistigen Genuss 
bringen, sondern, wirklich sustancia espiritual vermitteln kann. Und von diesem 
Standpunkt aus muss man sagen, der « Versuch» — als solchen bezeichnet 
die Verfasserin bescheiden ihr Werk — ist wohlgelungen. 

Der erste Teil behandelt also das Alte Testament. Er führt uns zuerst von 
Adam zu Moses (kurze Skizzen über «das Ebenbild », über Abraham, Jakob 
und Moses), greift dann aus der Welt der Propheten die beiden grossen Gestal- 
ten des Jesaja und Jeremia heraus, und handelt schliesslich von Psalmen, 
Weisheit und Hohem Lied. Es wáre unfair, hier den strengen Masstab des 
Bibelwissenschaftlers an jede Einzelheit anzulegen. Die Portraits von Abraham 
bis Jeremia lesen sich gut und entsprechen wohl auch dem fundamentum in re. 
Im Kapitel über die Psalmen lesen wir (S. 57): « Weil sie (die Psalmen] daher 
aus dem inneren Leben der Kirche nicht wegzudenken sind, sollen sie hier im 
Lichte der christlichen Tradition betrachtet werden, selbst auf die Gefahv him, 
dass manchmal etwas ihrem Dichtern Fremdes in sie hineingelegt wird». Den 
hier kursiv gedruckten Nachsatz würde ich streichen. Es wird nämlich im fol- 
genden garnichts « Fremdes » in die Psalmen hineingelegt, sondern es folgen 
tadellose Gedanken, die den ursprünglichen Sinngehalt der Psalmen in schón- 
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stem Lichte aufstrahlen lassen. Der Abschnitt über die Weisheit ist durchaus 
feinsinnig geschrieben ; mir persónlich betont er etwas zu sehr die adumbratio 
pluralitatis in Deo, die Vorbereitung auf die Offenbarung der Dreifaltigkeit. 
In der Auslegung des Hohen Liedes folgt die Verfasserin der traditionellen 
These (Liebe zwischen Jahwé und Israël, Kirche, Seele) und tut es in nüchter- 
ner, angenehmer Weise. 

Der zweite Teil behandelt in drei Abschnitten (Seite 89 bis 176) die Themen 
Christus — Johannes — Paulus. Die drei an Lànge verschiedenen kleinen Mo- 
nographien (17: 40: 32 Seiten) heben jeweils gut bestimmt charakteristische 
Gesichtspunkte heraus. 

Der eigentliche Hauptteil des Buches scheint mir jedoch der « dritte Teil» 
zu sein. Er bringt uns aus dem christlichen Altertum Studien über Origines, 
Gregor von Nyssa und Dionysius den Pseudo-Areopagiten, sowie über Augusti- 
nus als Vertreter des Westens. Dem Mittelalter ist der folgende Abschnitt 
gewidmet, der sich in drei Teile gliedert: Die Andacht zur Menschheit Christi 
(Bernhard, Bonaventura) Frauenmystik (Gertrud von Helfta, Katharina von 
Siena) Metaphysische Mystik und Negative Theologie (Meister Eckhart und 
‘The Cloud of Unknowing ’). Die Neuzeit wird unter dem Gesamttitel « Psy- 
chologie der Mystik und Gebetsstufen » untersucht und bringt Studien über 
Theresia von Avila und Johannes vom Kreuz, über die Exerzitien des hl. Igna- 
tius sowie Alphons Rodríguez und Jean-Pierre de Caussade, und zum Abschluss 
Therese von Lisieux. 

Es kann nicht Aufgabe dieser Zeilen sein, zur Fülle des in diesen Kapiteln 
Gebotenen einzeln Stellung zu nehmen. Es kann hier nur allgemein lobend 
hervorgehoben werden, dass die Verfasserin es verstanden hat, dem deutsch- 
sprachigen Leser eine ausgezeichnete Auswahl von sonst nur schwer oder gar- 
nicht zugänglichen Texten zu bieten, die in wirklich prachtvoller Art dem Leser 
vorgestellt, miteinander verbunden und erklárt werden. Und man stellt beim 
Lesen immer wieder — bei aller (in der Darstellung fein zum Ausdruck ge- 
brachten) Verschiedenheit der einzelnen Heiligen und der einzelnen Geistes- 
strómungen — mit Freude die Einheit und wesentliche Übereinstimmung des 
geistlichen Weges zu allen Zeiten und in allen Zonen fest. Und noch eines ver- 
dient besonderes Lob: die sachliche und dabei weder eines feinen Humors 
noch aufrichtiger Ehrfurcht entbehrende Art, mit der die Verfasserin die Er- 
kenntnisse moderner Psychologie auf die Tatsachen des inneren und mysti- 
schen Lebens anwendet. Immer werden die beiden Komponenten des geistlichen 
Lebens — die psychologische und die theologische — in ihrem Zusammenspiel 
gesehen, und dadurch werden jene Extreme vermieden, die sich in Werken, 
die über dieses Gebiet handeln, nicht selten finden — je nachdem, ob der 
Autor eines solchen Werkes von der Theologie oder von der Psychologie her- 
kommt — und die ich (sit venia verbo) als ‘ Pantheologismus ' und ‘ Panpsy- 
chologismus ' bezeichnen móchte. 

Man muss nicht unbedingt mit jeder einzelnen Ausserung der Autorin vor- 
behaltlos einverstanden sein, aber das von ihr angewendetet Prinzip ist im 
Grunde wohl richtig. Seine Anwendung ist eben auch nicht immer leicht. Man 
denkt unwillkürlich an den zur Exegese der biblischen Urgeschichte herange- 
zogenen Grundsatz, dass diese Berichte ' religiöse Lehre ', ' geschichtliche Tat- 
sachen" und ‘literarische Einkleidung ' enthalten. Dies stimmt ohne Zweifel. 
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Die Schwierigkeit beginnt, wo man genau feststellen will, was zur Lehre, was 
zur Geschichte, was zur Einkleidung gehôrt. So ähnlich geht es hier. Dass in 
innerem Leben und Mystik psychologische Gegebenheiten und wirksame Gnade 
zusammenspielen, steht ausser Zweifel. Die Verschiedenheit der Meinungen 
wird dort beginnen, wo man am einzelnen Heiligen festzustellen versucht, 
wieweit für bestimmte Erscheinungsformen seines geistlichen Lebens der eine 
oder andere Faktor entscheidend ist. Und es darf niemand der Verfasserin 
einen Vorwurf machen, nur weil er in dieser Frage anderer Meinung ist. 
03 
FR. SUITBERTUS A S. JOANNE A CRUCE, O.C.D. 


Gusravo VaLLEJo, O.C.D., Fray Luis de León, su ambiente, su doctrina 
espiritual, huellas de Santa Teresa. Cali, Edit. EI Carmen, 1959. 
283 A 0m 


El propósito del joven autor es de dar una exposición sintética de la doctrina 
espiritual de Fr. Luis de León. A pesar de la abundante literatura inspirada 
en la vida y obras del maestro salmantino, faltaba un estudio sereno, amplio 
y cronológico de su doctrina espiritual. Y sin embargo su conocimiento es im- 
prescindible para apreciar en su justa dimensión la figura del gran agustino. 

A] estudio de la doctrina espiritual, que constituye la parte central del libro, 
preceden tres capítulos preparatorios. En el primero se estudia el ambiente ; 
en el segundo la aparición de sus escritos y en el tercero las fuentes doctrinales 
de su pensamiento. El P. Gustavo no aporta nuevos y sensacionales descrubri- 
mientos en este campo, ni era su intención, pero hay que concederle una maes- 
tria no común en el manejo de los numerosísimos estudios existentes para trazar 
un cuadro sobrio, exacto y utilísimo para entender el resto de la obra. El estudio 
de las fuentes del pensamiento de Fr. Luis no está más que esbozado. La co- 
nocida sobriedad de citas, si se exceptüan las de la Sda. Escritura, y la ten- 
dencia del Maestro a asimilar y renovar segün su genio personal cuanto tocaba, 
hacen muy difícil tal estudio, ütil, desde luego, para determinar los límites de 
la originalidad de Fr. Luis pero no absolutamente necesario para entender su 
doctrina. 

Los cc. 4, 5 y 6 forman la parte principal de la obra, estudiando cronoló- 
gicamente la doctrina espiritual del maestro agustino: antes de su prisión 
(c. 4), desde su prisión hasta la segunda edición de Los Nombres de Cristo (c. 5) 
y desde la segunda edición de dicha obra hasta su muerte (c. 6). División ésta 
muy acertada e inteligente, porque se funda en dos hechos de influencia capital 
en la maduración del espíritu de Fr. Luis, reflejada luego en sus escritos: la 
prisión en las cárceles de la Inquisición y el contacto con las obras de Sta Te- 
resa y la espiritualidad de sus hijas. La prisión de Fr. Luis se ilumina de luz 
nueva cuando, además de los infolios del proceso, de su parte jurídica, se mira 
hacia dentro y se comprueba el enriquecimiento de su espíritu en medio del 
dolor. Las huellas teresianas, por su parte, son evidentes en el ültimo período 
de su vida. V así tenía que.ser, dada la riqueza espiritual que las obras de la 
Madre contienen y el espíritu de simpatía y reverencia con que el Maestro las 
tomaba en sus manos. No pequeño mérito del P. Gustavo ha sido el de escla- 
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recer este influjo y haber puesto en su debida luz el modo de comportarse de 
Fr. Luis en la preparación de la edición príncipe de las obras de la Doctora 
Mística. 

En resumen, creemos que la obra del P. Gustavo, a pesar de algunos de- 
fectos de menor monta en la composición y en la impresión, constituye una 
seria aportación a los estudios luisianos, utilísima para un conocimiento integral 
de esta gran figura del Siglo de Oro español. 


P. URBANO DEL N. J., BARRIENTOS, O.C.D. 


Ecrits spirituels et Paroles de l'Abbé Huvelin, recueillis et annotés par 
Sui Louis-LEFEBRE. Paris, P. Lethielleux, [1959]. 199 p. 
,5 cm. 


La plupart des lecteurs se rappellent l'Abbé Huvelin, directeur spirituel de 
Charles de Foucauld. M.-Th. Louis-Lefebre nous fait connaitre la profondeur 
d'áme de ce prétre, toujours malade, mais brulant d'une charité et d'un zéle 
apostolique inépuisables. Aprés nous avoir donné sa biographie (1957), voici 
qu'elle nous présente une partie de ses notes spirituelles et de ses lettres de 
direction. On aimerait pouvoir transcrire de nombreux textes nous révélant 
l'expérience et la sûreté du directeur qu'était Abbé Huvelin. Ainsi par ex.: 
« L’impatience, le dépit, le découragement à la vue de nos fautes, voilà bien 
le plus grand raffinement de l'orgueil» (p. 40). « Défiez-vous grandement de 
linquiétude, elle n'est pas faute ni infidélité, mais elle conduit à l'une et à 
lautre» (p. 44). « Vous n'étes plus chez vous, mais Notre-Seigneur est chez 
Lui et c'est ce qu'il faut » (p. 161). 

Il est à craindre pourtant que la longue correspondance avec Margh. Ubicini 
ne fatigue maint lecteur (pp. 59-161, — notons que plusieurs chiffres de la table 
des matiéres ne sont pas exacts). Mais ce serait dommage de se laisser arréter, 
car, au cours de thèmes qui se répètent, il y a des perles précieuses. On pour- 
rait s'étonner aussi quelquefois de la grande intimité que l'Abbé manifeste à 
la méme dirigée, mais il faut se rappeler que ce sont deux ámes purifiées par 
la souffrance morale et la douleur physique. 


FR. AMATUS VAN DE H. FAMILIE, O.C.D. 


Sainte Madeleine. Textes de BÉRULLE, COËFFETEAU et BOSSUET, présentés 
par Dom ALBERT SCHMITT. Paris, P. Lethielleux, 139 p. 18,5 cm. 


Tres joyas de exquisita espiritualidad, aunque de quilates y volumen diverso. 
La más preciosa es, sin duda, la primera: Elévation de Bérulle sobre la Magda- 
lena, que es también la mayor en tamaño (casi cien pâginas del librito). Escrita 
por el ilustre oratoriano en Inglaterra, como despedida de la reina Enriqueta 
de Francia (1625), se propuso brindar a la ilustre solitaria la mística compañía 
y la profundidad de alma de la Santa penitente. Bérulle ha condensado en 
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ella todo su refinamiento espiritual, su preciosismo teológico y sus fervores 
místicos cristológicos. Justamente Brémond la ha juzgado «l'un des plus beaux 
poémes que l'on ait jamais composé à la louange des saints » (prólogo, p. 6). — 
Conocíamos ya la obra por la edición de La Vie spirituelle (1922), hecha sobre 
el texto de la segunda edición de Bérulle (1628) retocado por el autor ; franca- 
mente, hubiéramos preferido este texto, por más genuino que el que ahora se 
nos ofrece, «revu, corrigé et augmenté sur les mémoires de l'auteur» (p. 8), 
pero «corregido y aumentado» segün los criterios de un editor del s. XVII y 
con las libertades entonces lícitas. 

Siguen dos escritos menores: una homilía pseudo-origeniana, elaborada y 
rehecha por N. Coëffeteau, poco anterior a las elevaciones de Bérulle, más so- 
brio, menos profundo... ; y un brevísimo opúsculo de Bossuet sobre L'amour 
de Madeleime, que contiene asimismo una elevación teológica y mística sobre 
las tres fases del amor de la Santa a Jesús en vida, a Jesús muerto, y a Jesús 
resucitado. « Elocuencia, inimitable nobleza, rigor teológico, profunda visión 
mistica » (p. 10) son, de verdad, la etiqueta de estas páginas. 


FR. ToMÁs DE LA CRUZ, O.C.D. 


Martin SancHez, B., Biblia y tradición, meditaciones para cada dia del 
año. Barcelona, Edit. Herder, 1959. | 804 p. 18,5 cm. 


Es un grueso vol. de más de 800 p., pulcramente presentado por la editorial 
Herder. El título y subtítulo del libro dan una idea casi exacta de su contenido. 
Se trata, efectivamente, de una meditación para cada dia del año, con material 
tomado de la Sda Escritura y Tradición. El deducir de estos auténticos prin- 
cipios de vida cristiana las conclusiones prácticas, que interesan a cada indi- 
viduo, es trabajo encomendado a la meditación. Pero el A. ha querido ayudar 
también al que medita, añadiendo al final de cada colección de textos un breve 
y sustancioso párrafo que titula Práctica. 

La nobleza de los materiales elegidos aboga ya «a priori» en favor de la 
utilidad del libro. Utilidad que sólo se puede valorar integralmente teniendo 
también en cuenta la riqueza de variadísimos temas que abarcan las medita- 
ciones. Se podrá discutir, sin duda, la propiedad con que secitan muchos textos 
escriturísticos a propósito del tema enunciado en la meditación, pero tratán- 
dose de un libro espiritual esto no altera su valor fundamental, que es muy 
notable. 

Recomendar su lectura asidua, después de lo dicho sería inútil; el libro se 
recomienda por sí mismo. 

P. URBANO DEL N. J., BARRIENTOS, O.C.D. 


Baun, B., O.S.B., Sed luz. - IV. Fiestas de los Santos. Traducción de 
A. Pascual, O.S.B. Barcelona, Ed. Herder, 1959. 562 p. 16 cm. 


Es el cuarto volumen de la serie de Meditaciones de Dom B. Baur. El más 
sencillo quizás, y quizás el más feliz de los cuatro. Tema, los Santos como ma- 
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teria de meditación. Orientación y norma, la liturgia. Estilo y manera de meditar, 
presentar en esquema un guión histórico (hechos que reflejen «naturaleza y 
gracia» de cada Santo), penetrar a través de ellos en el fondo moral sobrena- 
tural (alma del Santo, sentido sobrenatural de su vida) y elevarse por fin desde 
el Santo hasta Dios (oración, contemplación...). Todo ello sin violentar los textos 
ni forzar los cuadros ni calcar esquemas preconcebidos. La sencillez del pro- 
cedimiento obtiene a veces una profundidad extraña, de sorpresa: la postura 
de la Iglesia frente a cada Santo es una lección densa ; a veces ilumina su alma 
y su vida con refulgencia que contrasta con el horizonte limitado de los datos 
históricos que encuadran la figura. Dom Baur, familiarizado con la liturgia, 
se sitúa en ella con toda espontaneidad, y desde ella contempla al Santo y 
orienta la mirada de quien se acerca a él y a su libro para meditar. Los cuadros 
se van desplegando uno tras otro con unción y suavidad. 

Para el teólogo, un libro tan sencillo como éste, sin elaboraciones personales 
ni elucubraciones contrahechas, es una demostración práctica y ejemplar del 
valor sobrenatural de cada Santo: todo Santo es encarnación de una gracia. 
El acierto del autor consiste en haberla captado, no a base de una apreciación 
personal subjetiva, sino a través de la interpretación litürgica de la Iglesia. 

Para el espiritual, este libro posee un doble valor: riqueza de ejemplaridad 
— cada Santo es un modelo vivo —, y enriquecimiento de la piedad litürgica : 
ensefia a orar a Dios por los Santos, con y como la Iglesia. 


FR. ToMÁS DE LA CRUZ, O.C.D. 


JOURDAN, VITAL, Le Père Damien. Bibliothèque «Ecclesia». Paris, 
Librairie Arthéme Fayard, 1958. 226 p. 19,5 cm. 


La vida y el sacrificio del P. Damián de Veuster (1840-1889) constituyen 
«una de las más bellas páginas de la actividad apostólica de nuestros tiempos » 
(Card. Pacelli, 1936). El ejemplo heroico de su inmolación en beneficio de los 
leprosos de Molokai es una prueba, de las más gloriosas, de la grandeza de la 
caridad cristiana, que conmueve poderosamente los espíritus de este mundo 
de hoy, tan poco sensible a los valores sobrenaturales. 

La colección « Bibliothéque Ecclesia » nos ofrece la nueva biografía del héroe 
belga escrita por el R. P. Vital Jourdan. Se lee en ella con placer la narración 
sobria de los hechos, desarrollada con vigor y colorido, pero sin menoscabo 
de una documentación seria y abundante. Son los hechos, los que hablan en 
ella con elocuente veracidad, permitiéndonos conocer de cerca al P. Damián. 
En cada página se nos transparenta su rica personalidad : temperamento es- 
pontáneo, activo, tenaz; pero a la vez jovial, alegre, con una ingenuidad diá- 
fana de sentimientos y una piedad sincera, heredada de su sencilla familia 
belga. Magníficas disposiciones, que cultivadas, bajo el influjo de la gracia, 
en el período de su formación religiosa en la Congregación de los Sagrados 
Corazones, prepararían el gran Apóstol de las Islas de Hawai. Nueve años de 
tirocinio misionero, y en seguida lo vemos entregado a la obra que la Provi- 
dencia le reservaba : su consagración exclusiva a los leprosos. A los treinta y 
tres años de edad, rebosando de salud física y de energías espirituales, el P. Da- 
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mián se recluye en la isla de Molokai, para pasar el resto de sus días al servicio 
de los miembros más desafortunados de la sociedad, desviviéndose por alen-: 
tarles con el consuelo de la caridad, mejorar las condiciones de vida de los 
enfermos y dignificar el clima moral, profundamente degradado. Pero, sobre 
todo, para ejercer entre ellos la obra más eminentemente misionera y sacer- 
dotal, iluminar con la luz de la fe y de la esperanza cristianas aquellas almas, 
prisioneras de cuerpos en descomposición, enseñándoles a merecer la vida 
eterna. Hasta sucumbir, víctima de la caridad, «feliz y contento», como un 
leproso más. 

Que el ejemplo del gran Apóstol de los leprosos suscite en los espíritus de 
nuestros tiempos el heroísmo de la caridad y del sacrificio, inherentes a la autén- 
tica vida cristiana. 

FR. PEDRO DE S. JosÉ, O.C.D. 


DE FABRÈGUES, J., Le mariage chrétien. Paris, Arthéme Fayard, 1958. 
118 p. 19,5 cm. (Coll. « Je sais - Je crois », 54). 


Le mariage est devenu un des plus graves problèmes pastoraux au point 
que même des catholiques éclairés et agissants se heurtent à la législation de 
l'Eglise en cette matière. On a déja exprimé l'espoir que le magistère changera 
ses normes « dures » et « intransigeantes », considérant que la plupart des mariés 
vivent pratiquement en marge de la législation matrimoniale. C'est un vain 
espoir parce que l'Eglise ne fait rien d'autre qu'expliciter les exigences intrin- 
séques du mariage méme. En d'autre termes elle donne une autenthique inter- 
prétation, plus philosophique que théologique, des lois de la nature humaine 
à propos de ce sujet. L'ouvrage de Jean de Fabrégues, se situe là comme une 
plaidoirie, pleine de bon sens, en faveur de la doctrine traditionnelle du mariage. 
L'A. aborde son objectif, trés difficile et délicat, dans des perspectives idéales. 
Nous sommes pleinement d'accord avec le point de vue que l'auteur emprunte 
précisément à un psychologue, le docteur Allers : celui-ci « a mis en valeur que 
le normal n'est pas la moyenne ; ce qui est normal pour l'homme ce n'est pas 
ce qu'ont fait ou ce que font la moyenne des hommes... c'est ce qui correspond 
à sa nature d'homme... » (p. 21). Par conséquent, quand bien méme «1a moyenne 
ou le plus grand nombre des hommes n'accéderaient pas à l'unité et à l'indis- 
solubilité du lien conjugal, il n'en résulterait pas que l'amour normal pour 
l’homme est multiple et inconstant» (p. 21). 

Dans cette perspective on s'explique pourquoi l'A. pose, comme question 
foncière, à la base de ses thèses sur les lois du mariage et sur la vie conjugale, 
les fins du lien matrimonial. Le premier chapitre y est consacré; il y analyse 
les deux fins du mariage selon les documents de l'Eglise et les meilleurs théo- 
logiens. Sa conclusion est qu'il n'y a plus à distinguer entre le sens et les fins 
du mariage. Parce que le perfectionnement des mariés se réalise en se dépas- 
sant l'un et l'autre dans leur oeuvre de création par l'amour. Or, cet amour 
implique d'une part nécessairement l'unité et l'indissolubilité du lien conjugal, 
et il exclut d'autre part toutes pratiques anti-conceptionnelles. En plus cet 
amour ou agapé ne contraste pas avec l'éros dans la conception chrétienne du 
mariage, mystère d'une rencontre de la chair et de l'esprit, ou mieux de l'esprit 
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dans la chair. Pour confirmation de la cohérence de ses théses l'A, nous fait 
en conclusion un impressionant étalage des conséquences passionnelles et cri- 
minelles, qui suivent la dénaturalisation de la vie familiale. Tout cet ouvrage 
mérite l'attention et ne saurait tarder à porter ses fruits. Il y a pourtant une 
lacune, que nous voudrions souligner. L'auteur parle trop exclusivement « du 
mariage» et pas assez «des mariés»: un chapitre dédié à la pastorale matri- 
moniale en serait le plus heureux complément. 


FR. BONIFACIUS A S. M. HonINGS, O.C.D. 


L'âge critique. In Cahiers Laennec, 18, n.° 3 (octobre 1958). 


Dans une étude médicale, brève et claire, mais parfois trop technique, le 
Dr. Bricaire initie le lecteur au phénomène de la ménopause. De cet épisode 
physiologique, assurant la transition entre les deux périodes hormonales dis- 
tinctes de la vie féminine, l’A. analyse surtout les troubles psycho-somatiques 
et en donne la thérapie correspondante. Grâce à la thérapie de produits hor- 
monaux, conclut-il, ce passage inévitable « doit de moins en moins, humaine- 
ment parlant, s'identifier à un âge critique » (p. 15). Dans le cas de l'homme, 
en raison de ses troubles progressifs, peut-on parler par analogie d’une « andro- 
pause »? Voilà le problème que se pose le Dr. Leprat et auquel il répond né- 
gativement, bien qu'il ne soit pas illogique d'attribuer certains troubles à des 
variations hormonales. « Dans tous les cas, un régime riche en protides sera 
recommandé, pour favoriser l'action anabolisante de l'hormone mâle... » (p. 20). 
Les autres études portent le problème de la ménopause sur le plan de la psy- 
chologie tant normale qu'anormale. Un exposé très riche de jugements pon- 
derés. Cette période de transition chez la femme n'est pas séparable de la pre- 
miére partie de sa maturité qu'elle atteint vers la cinquantaine. D'oü le prin- 
cipe que, tout en ayant des liens étroits entre elles, les modifications psycho- 
logiques et physiologiques obéissent plus souvent à un parallélisme qu'à une 
dépendance étroite du psychique par rapport au physiologique. « En somme, 
dit le Dr. Eck, la psychologie harmonieuse de la ménopause dépend essentielle- 
ment de la psychologie antérieure de la femme et de l'ambiance de vie où elle 
aura vécu et où on l'aura fait vivre » (p. 23). 

Quant aux troubles psychopathologiques de la ménopause les corrélations 
psycho-endocriniennes sont moins floues. Mais bien que la nouvelle adaptation 
du système neuro-endocrinien doive conditionner dans une mesure non né- 
gligeable les accidents psychiques, il reste toujours une large part aux processus 
psychologiques. D'oü la nécessité d'une thérapie bio-psychologique, qui associe 
les resources hormonales aux remédes psychologiques. La conception jungienne 
de la psychothérapie se base sur la courbe évolutive des possibilités de l'étre 
humain, dont le sujet doit suivre docilement les inflexions insensibles. Chez 
celui qui s'accroche à telle où telle position de sa tangente en voulant la perpé- 
tuer, naitra nécessairement une tension entre la réalité de cet être et l'état 
imaginaire. En d'autres termes, qui donnent en méme temps une thérapie, 
«l’homme mûr devrait savoir que sa vie n'est plus ascendante et qu'elle doit 
dorénavant gagner en intériorité ce qu'elle perd en extraversion » (p. 41). De 
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cet homme encore vigoureux, pas de 35 ans (Jung) mais de 45 à 55 ans, le 
dernier exposé nous donne la psychologie, face au travail, dans ses relations 
humaines et enfin dans sa vie spirituelle. Une chronique internationale des 
problèmes moraux de la psychopharmacologie — trois allocutions de S. S. 
Pie XII (9, 5, et 12 septembre 1958) terminent ce cahier intéressant. Il nous 
apparait comme une preuve de plus de la valeur intrinséque de la psychologie 
traditionnelle, qui sauve l'autodéterminisme de l'homme. L'ensemble s'avère 
de premiére importance sur le plan pastoral pour le confesseur et directeur 
d'ámes. 

FR. BONIFACIUS A S. M. HONINGS, O.C.D. 


FELLERMEIER, JAKOB, Compendio de sociología católica. Barcelona, Edi- 
torial Herder, 1960. 


La Editorial Herder nos presenta en este volumen una versión española de 
la obra de Jakob Fellermeier, profesor de sociología en la Universidad de 
Freising. 

En ella estudia el A. el problema social, partiendo del concepto católico 
del mundo y del hombre (p. 18). No se propone realizar una investigación mi- 
nuciosa y exhaustiva de todo el complejo de los fenómenos sociales. Se preo- 
cupa más bien de señalar los principios fundamentales, que originan y condi- 
cionan las relaciones sociales en general, para que después sea posible enjuiciar 
rectamente los mültiples problemas de la vida de la comunidad, desde el punto 
de vista cristiano. Esto presupone la doctrina de la filosofía y teología cató- 
licas sobre la naturaleza y el fin del hombre y sus relaciones con Dios y con el 
mundo. El A. la tiene en cuenta y, apoyándose en ella, va trazando a lo largo 
de su obra las líneas generales, que han de guiar la solución cristiana del pro- 
blema social. 

La obra està dividida en tres partes. En la primera parte, general (pp. 21-86) 
se precisan los conceptos fundamentales comunes a todas las formas sociales : 
comunidad, sociedad, bien comün, autoridad...; para pasar en seguida a expo- 
ner las relaciones de la persona con la comunidad, que fundamentan la estructu- 
ración del orden social. Lia segunda parte, sociología especial (pp. 87-216) estudia 
las diversas formas concretas de la realidad social, trazando un esbozo gené- 
rico de las relaciones sociales más importantes. Se parte del orden jurídico, 
como forma de organización del conjunto de la sociedad, pasando a la consi- 
deración del estado, como forma social de mayor amplitud y se estudian sus 
relaciones con las otras formas sociales fundamentales (Iglesia, familia, eco- 
nomía). En la tercera parte (217-273) se detiene el A. más en particular en la 
consideración de algunos problemas relacionados con el factor económico, que 
originan especiales dificultades para la vida de la comunidad : la propiedad, el 
justo salario y el derecho de cogestión económica del trabajador. 

La obra tiene, por lo tanto, presentes la totalidad de las cuestiones sociales 
apremiantes ; pero se limita a dar los principios esenciales para una solución 
cristiana adecuada. El mérito particular de la obra estriba precisamente en ser 
un buen manual de sociología católica. No le faltan para ello ni la claridad de 
los conceptos ni la estructuración lógica del discurso ni la solidez de la doctrina. 
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Constituye pues un óptimo medio de iniciación para el estudio y la solución 
católica de los problemas sociales. 


FR. PEDRO DE S. José, O.C.D. 


FEHRINGER, ALFONS, Die Klosterpfarrei. Der Pfarrdienst der Ordensgeist- 
lichen nach geltendem Recht mit einem geschichtlichen Uberblich. Pa- 
derborn, Ferdinand Schoningh, 1958. 176 p. 24 cm. 


Con este trabajo obtuvo el autor el título de doctor en la Universidad de 
Munich. La multiplicidad de casos en que vienen asignadas las parroquias a 
conventos religiosos, especialmente en Alemania, fué la causa motiva que le 
incitó a emprenderlo. Divide su monografía en dos partes: histórica una y 
doctrinal la otra. Basado en la realidad que la parroquia es un beneficio y como 
tal tiene dos elementos, uno material y otro espiritual, traza el desarrollo histó- 
rico de la parroquia claustral a través de los siglos, viendo cuál de esos elemen- 
tos, la dote o el oficio sagrado, fué el nexo de unión con la casa religiosa 
(pp. 23-76). 

El autor puede afirmar así que sobre el cimiento puesto por el derecho pre- 
codicial el Código edificó su doctrina sobre la parroquia unida a una casa reli- 
giosa. Como ese cümulo de normas está esparcido en los libros « de Personis et 
rebus », el P. Fehringer debió reunir el material y agruparlo en cuatro aparta- 
dos bien precisos: I) La unión del convento y la parroquia, su erección, cambio 
y supresión ; II) Oficio parroquial y párroco de la parroquia claustral; III) La 
iglesia de la parroquia claustral; IV) Derecho administrativo de la parroquia 
claustral. 

Bajo esos cuatro apartados el autor encuadra la bien nutrida gama de pro- 
blemas que suscita este instituto jurídico de la parroquia religiosa. Tiene el 
P. Fehringer el mérito de haber abordado un tema que a la nota de actualidad 
suma su importancia intrínseca. Y con su estilo conciso, claro, casi esquemá- 
tico, va tocando y solucionando todos o casi todos los casos que pueden pre- 
sentarse a un párroco religioso. Además de científico, este trabajo es de suma 
practicidad. 

FR. CARMELO DE LA CRUZ, O.C.D. 


D’ErcoLe, Giuseppe, Gest Legislatore e l'ordinamento giuridico della sua 
Chiesa nei vangeli. ^ Roma, Pont. Ateneo Lateranense, Institutum 
triusque iuris, 1957. 140 p. 21 cm. (Coll. «Communio», 1). 


Es el primer volumen de la colección « Communio », que bajo la dirección 
del autor, se propone investigar la disciplina canónica de los orígenes de la 
Iglesia, y abre brecha estudiando la obra legislativa de Jesús. 

Para situar al Maestro en su ambiente político, jurídico y social, delinea el 
profesor d'Ercole la obra legislativa de Dios en el Antiguo Testamento, que 
hizo de Israel un estado con su sistema jurídico, religioso y ético bien caracte- 
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Jesús se desenvolvió en ese ambiente. Y su actividad legislativa la estudia el 
autor, haciendo una lectura de técnico jurista sobre los evangelios de Mateo 
y Juan, que le sirven de única fuente. Ella le proporciona datos sobre el pro- 
grama legislativo del Salvador, sus contrastes con la Torah, la constitución 
de la Iglesia, poderes de Pedro, etc. (pp. 33-60). La obra legislativa de Cristo . 
llegó a formar un sistema propio. Para hacer más relevante ese sistema legisla- 
dor de Jesüs, el Dr. D'Ercole realiza una especie de careo entre el que regía 
los destinos de Israel y el que se puso a la base de la Iglesia. Así compara la 
función civil, religiosa y legisladora de Pedro y los apóstoles con su paralelo 
en los poderes püblicos del pueblo escogido. Tanto en el campo del derecho 
püblico como del privado Jesüs imprimió a su sistema legal un marchamo 
propio. Naturalmente todo ese estudio tiene como término y fin la Iglesia, 
institución social del Maestro. Del carácter jurídico o ajurídico de los funda- 
mentos que Cristo puso a la base de su constitución depende también la nota 
de juridicidad a aplicar al cuerpo de normas que vigen en la Iglesia. Por eso 
el autor se detiene a ver cómo al derecho canónico no le faltan los elementos 
considerados por los teóricos del derecho como indispensables para que un 
sistema pueda llamarse jurídico. 

Este es el contenido de la obra. Imposible anotar nilos más salientes de sus 
méritos. La considero un ensayo ejemplar de estudio crítico-jurídico, con va- 
liosa aportación a la exégesis escriturística y a la teología. 


FR. CARMELO DE LA CRUZ, O.C.D. 


Garcia MORENTE, MANUEL, Ideas para una filosofía de la Historia de 
España. Estudio preliminar de Rafael Gambra. Madrid, Ediciones 
Rialp, 1957. 308p. 19cm. (Biblioteca del pensamiento actual, 70). 


Un libro de tamaño entre mediano y pequeño; de presentación tipográfica 
bastante modesta. El título, nada apropiado, insinúa un argumento poco atra- 
yente, y, sin embargo, encierra páginas tan jugosas y cautivadoras que, iniciada 
una vez su lectura, se torna inaplazable y avasalladora. Sin recurrir a tópicos 
relamidos, se nos permitirá afirmar, como estimación personal, que ésta no es 
una obra nacida para analizar y enjuiciar fríamente. Es un libro para « apren- 
der», no teorías humanas, sino los caminos de la Providencia en la historia, 
y para meditar con respetuoso silencio las sendas de la gracia en las almas. 
Adelantaremos algunas aclaraciones para orientación del interesado. 

Fuera de la presentación de R. Gambra (pp. 11-62), recoge cinco escritos 
breves (originalmente conferencias) del malogrado filósofo. En cierto sentido 
son las páginas de su testamento científico y espiritual. El título general del 
libro reproduce el epígrafe del ültimo estudio, preparado como discurso inau- 
gural del curso académico 1942-1943 en la universidad de Madrid (pp. 201-208). 
Sin duda, es doctrinalmente el más importante del volümen, pero no justifica 
su rotulación genérica. Forma con los dos trabajos que le preceden (El espí- 
ritu científico y la fe de Cristo — pp. 145-169; La estructura de la historia — 
171-199) su temario objetivo y científico. Los dos primeros (El « hecho extraor- 
dinario », y Análisis ontológico de la fe — pp. 65-143) son «revelaciones autobio- 
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gráficas », como las llama el prologuista. Personal, directa y explícita la primera ; 
impersonalizada, voluntariamente, la segunda. 

Se enorgullece con razón el prologuista de haber cursado completa la carrera 
filosófica bajo el magisterio del insigne maestro (p. 14), y de que la fortuna le 
hiciese «testigo de lo que podríamos llamar el reencuentro de García Morente 
con la filosofía, después de su conversión » (p. 13). R. Gambra se halla en con- 
diciones envidiables para delinear la etopeya de aquel hombre «todo corazón 
y sinceridad, que vivió una trágica experiencia de nuestra colectividad nacio- 
nal» (p. 16). Abundan en sus páginas preliminares anécdotas y recuerdos per- 
sonales de aquel maestro, esclavo de la cátedra e ídolo de sus discípulos ; junto 
con las observaciones y juicios generales, alargan bastante la primera intención 
del autor: «expresar las impresiones» que personalmente le produjo el ma- 
gisterio de ese hombre (p. 16). Aun así suscitan tal interés, que saben a poco. 
Ni R. Gambra con sus recuerdos, ni María Josefa con su profundo afecto filial, 
ni el P. Iriarte con su habilidad para el escorzo sicológico, llegarán a captar 
nunca la sencillez y la grandeza del trance culminante de la historia morentiana. 

El « hecho extraordinario » (primer capítulo del libro) de su conversión, acon- 
tecida en «circunstancias dramáticas y posiblemente milagrosas » (p. 14), lo 
narra él mismo en carta, hecha püblica después de su muerte. A juicio del 
ilustre discípulo este escrito constituye «una de las obras de más profundo 
valor autobiográfico que ha producido el espíritu humano, después de las Con- 
fesiones de San Agustín ». — « V su inserción en un ambiente terriblemente con- 
creto, hacen de la lectura de esta carta una experiencia difícil de olvidar» 
(p. 15). No nos sentimos competentes para medir la primera afirmación ; com- 
partimos plenamente la segunda, y confesamos, por nuestra parte, que no 
conocemos nada comparable en la literatura contemporánea a esta trasparente 
y penetrante narración. El «hecho personalmente es extraordinario », por más 
que en la historia de la Iglesia las conversiones sean y hayan sido fenómenos 
corrientes y por ello « ordinarios ». Hecho y narración son aquí singularmente 
extraordinarios. Se trata de un refinado filósofo (el « más técnico de los inte- 
lectuales » españoles de izquierda), que acosado por los apremios de la gracia, 
concretados en circunstancias adversas, va autopulverizando todos los razona- 
mientos de su inteligencia hasta rendirse. El dramatismo de la lucha razón- 
gracia con la sencillez, la naturalidad, la humildad, la traslúcida claridad de 
la narración, se vuelve dulce y terriblemente subyugador. La pieza vale por 
todo un libro. Nunca G. Morente escribió lección tan magistral. ¡Y enseñó 
muchas y profundas! 

Entre las reunidas aquí sobresale la ültima ; la que sirve de rótulo al libro. 
No se trata de algo « acabado y perfecto » (p. 208). Son ideas para repensar y 
organizar. Por infortunio de la filosofía — sobre todo española — el penetrante 
maestro, hecho ya sacerdote de Cristo, no pudo volver sobre estas ideas, que 
en su primera formulación están ya magníficamente orquestadas, radiantes de 
claridad y pletóricas de robustez dialéctica, como todo lo que escribió G. Mo- 
rente. El hilo de su razonamiento parte de estos presupuestos : « La filosofía 
de la historia de España habrá de ser... el intento, por lo menos, de definir o 
de simbolizar esa quasi-persona, cuya biografía constituye la historia de España » 


(p. 237). 


Propuesta con sagacidad la distinción entre España-sujeto (lo que hace que 
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cambie con el tiempo) y Espafia-persona (lo permanente en sujetos sucesivos), 
cree hallar en el término « hispanidad », lo que « hace que el espafiol sea espafiol » 
(p. 250). Su definición. El mejor símbolo de esa quasi-persona (por tanto la 
etopeya del hombre hispänico) es para él la «figura del caballero cristiano » 
(p. 288). « Porque lo típico del hombre hispánico es, por decirlo así, su modo 
singular de vivir, que consiste en ‘ vivir no viviendo ', o, dicho de otro modo, 
en ' vivir desviviéndose ', en vivir la vida como si no fuera vida temporal, sino 
eternidad » (p. 292). 

; Discutible la concepción morentiana de la filosofía de la historia de España ? 
¿Problemáticas muchas afirmaciones? No cabe duda. Lástima que no abordase 
el tema antes de su conversión. La visión del G. Morente creyente y la del 
G. Morente ateo ofrecería, sin duda, contrastes singulares. La ünica que nos 
dejó, con ser profunda, original y sustancialmente exacta, refleja claramente 
«al hombre nuevo ». 

FR. EULOGIO DE LA V. DEL CARMEN, O.C.D. 


GARDET, Louis, Connaître l'Islam. Paris, Arthéme Fayard, [1958]. 
159 p. 19,5 cm. (Coll. «Je sais - Je crois», 143). 


El autor de este libro ha escrito muchas páginas sobre el mundo musulmán. 
Especialista de resonantes éxitos conoce directamente los problemas religiosos 
fundamentales del islamismo. Intenta aquí una visión global (con miras al 
gran público culto) de esa figura secular — tan desconocida y temida hoy como 
ayer — que llamamos « mundo árabe ». 

Al abrir su libro, el lector capta con un simple golpe de vista la formidable 
difusión geográfica del islamismo actual. Con ese fin ha trazado al principio 
el autor un rudimentario mapa a doble plana (pp. 8-9). A vuelta de página 
(11-113) cifras y estadísticas, seleccionadas con riguroso criterio, le obligan a 
reconocer la potencia e importancia de esa comunidad de gentes que profesan 
la religión del fatalismo. Pese a divergencias étnicas e históricas, mil pueblos 
de lengua y raza diferentes se reconocen participantes de una comunidad ba- 
sada en la fe religiosa (cf. p.11). Desde hace siglos ese fenómeno histórico sin- 
gular representa una tenaz actitud ante el mundo y ante los hombres, fundida 


en la fórmula sagrada « yo soy musulmán » — Aná muslin —. Hoy son 365-400 
millones de seres humanos los que se sienten unidos por ese distintivo. 
La denominación más exacta del trabajo de Gardet sería — a nuestro modo 


de ver — resumen de lo que ha sido y es al presente en el mundo el islamismo. 
Por eso el esquema de su trabajo responde al de la clásica monograffa histórico- 
doctrinal. En sus líneas generales no puede ser más sencilo ni más diáfano. 
Helo aquí, según la lista de sus capítulos : (Los orígenes ; desarrollos históricos ; 
la comunidad musulmana ; la elaboración de los valores de la fe; los actos del 
hombre y su destino; cultura y humanismo ; figura del Islam contemporáneo ; 
los problemas del Islam contemporáneo ; Islam y cristiandad). En la mayoría de 
los capítulos a la exposición de los problemas fundamentales acompaña una 
disertación más minuciosa de temas secundarios relegada a notas, impresas 
casi siempre en tipos menores. Separación de argumentos que juzgamos notable 
acierto. Es esas páginas de letra más menuda desarrolla una problemática, 
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que, por la sobreabundancia del detalle técnico (fechas, nombres, terminolo- 
gía, etc.) además de fatigosa, resulta inasimilable para el tipo medio de lectores 
a quien se dirige el libro. Acaso ganase títulos para su difusión y penetración 
en el «interlocutor cristiano », que busca con generoso y noble empefio Gardet, 
generalizando más la exposición y suprimiendo detalles. Tiene capítulos mag- 
níficamente logrados, como el III; oportunos y de plena actualidad, como los 
dos últimos (ojalá que las condiciones para el diálogo islam-cristianismo, que 
sugiere con encomiable optimismo (pp. 140-157), resultasen verdaderas y va- 
lederas) No faltan capítulos, que, personalmente, desearíamos más completos : 
asaz reducida la noticia sobre la mística musulmana (pp. 88-93). Puesto a citar 
especialistas en la materia, bien podía estar junto al autor, y al indiscutible 
maestro Massignon, Asín Palacios. Insuficiente en una exposición de conjunto, 
como ésta, la cultura árabe (pp. 94-100) y sus relaciones históricas con la cris- 
tiana. Referente a este punto, por muy «excelente» que sea la obra de Th. 
Arnold - A. Guillaume, a la que remite el autor (p. 94, not. 1), la comprensión 
histórica del arabismo requería algo más. Desde Casiri y Juan Andrés, pasando 
por Brockelmann y llegando hasta las actuales discusiones sobre la poesía árabe 
y su influjo en las románicas, todo el mundo está de acuerdo sobre la opulenta 
riqueza de la lírica islámica, en cuanto a la cantidad y en cuanto a la calidad. 
Sobre la trasmisión de la cultura árabe al occidente las lagunas del libro citado 
por Gardet son graves y notables. Aparte las aportaciones de Simonet, Ribera 
Carra de Vaux, Asín Palacios, Graf, son imprescindibles los recientes trabajos 
del P. Alonso y otros arabistas más modernos que Arnold-Guillaume. Ante el 
rico acervo de noticias ütiles y de datos bien controlados, nada significan in- 
trascendentales errores en fechas, nombres (pp. 38, 39, 4r), etc. 

En conclusión, L. Gardet, basándose en seguro criterio (pp. 12-13), ha lo- 
grado una visión exacta, interesante y objetiva del islamismo, pero demasiado 
elevada para el « gran publico » (p. 12) a quien se dirige. 


FR. EULOGIO DE LA V. DEI CARMEN, O.C.D. 


Recamey, P., O.P., Non-Violence et Conscience Chrétienne. Paris, Les 
Edition du Cerf, 1958. 380 p. 18,5 cm. 


Dans un monde de haine et de violence, Gandhi a remporté une victoire 
sans aucune violence, cela en frayant une voie de libération de l'Inde par 
lamour. Ce fait implique un appel aux chrétiens du monde contemporain : 
transmettre la vertu salvifique de la douceur du Christ. Voilà la thése fonciére 
du livre qui sera développée en trois parties. Aprés quelques observations pro- 
pédeutiques, tout humaines, sur le monde de la violence, l'A. porte sur ce méme 
monde le regard de connaissance et d'amour du Christ (I Partie ). Puis vient 
consideré le regard du chrétien, qui entre dans le jeu de l'amour rédempteur 
par une acquisition progressive de la douceur (II Partie). Enfin, une interro- 
gation sur les directions à imprimer à l'action elle-méme selon l'esprit de l'Évan- 
gile. Dans sa réponse l'auteur « accompagne » Gandhi, puisque c'est lui qui a 
osé les plus intégrales expériences d'une vérité qui soit tout amour (III Partie) 

L'auteur nous prévient contre une critique négative de fond : « Ce livre ne 
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pourra présenter que des conclusions timides ou dérisoirement partielles, et il 
nous laissera sur d'angoissantes perplexités. A d'autres de le faire aboutir » 
(p. 19). Ce libre prépare vraiment toute la matiére d'une solide synthése de 
l'argument. Toutefois l'ensemble de l'analyse y aurait gagné, si bien des affir- 
mations très graves étaient moins anonymes, celle ci p.e.: «Par malheur, 
nos contemporains [?] stérilisent souvent la charité en lésinant sur la fréquence 
et la ferveur des ses actes» (p. 168, voir aussi pp. 125 et 157). 

Voici l'idée du livre, et nos remarques. 

Un chapitre préliminaire expose que non-violence ne veut pas dire négation 
de la violence, mais plutót — au sens gandhien — résistance au mal la plus 
résolue et la plus efficace. L'analyse érudite mais tendancieuse que fait l'auteur 
du phénoméne violence, comme donné naturel et historique dans l'ordre cos- 
mique, risque de compliquer inextricablement le probléme. L'interprétation du 
«nil conferendo eo quod vim patitur» par «l'étre qui la subit [la violence] 
n'en est pas enrichi » (p. 28, note 9) nous parait tendancieux. Aussi l'application 
de la violence à l'Amour incarné « au sens précis qui nous préoccupe, celui de 
la contrarieté à la nature» (p. 77) révèle-t-elle une ambiguité. Car le Christ 
— et c'est l'A. qui le prouve — est venu en pleine liberté « Me voici» (p. 78) 
et il a refusé intégralement toute violence méme pendant sa passion. Le Christ 
est douceur, comme nous l'atteste son gouvernement du monde par des lois 
inscrites en ses créatures. Et comme parfaite image de la substance du Pére, 
il est pur rapport à son Père, de sorte qu'en Lui il n'y a aucune violence. Où 
l’auteur voudrait prouver le contraire par les paroles du Christ — sépulcres 
blanchis... génération mauvaise et adultére (p. 91) — ce sont plutot les expres- 
sions d'une sainte colére que des apostrophes violentes au sens technique du 
mot. En fait l'auteur concède que « ces points de violence [sic] dans l'Evangile 
se combinent parfaitement avec les points de simple douceur...» (p. 92), parce 
que ceux-là procédent de son zéle de la gloire du Pére dans le don de l'amour 
surnaturel aux hommes. Toutefois nous trouvons ici des pages magnifiques 
sur la charité qui est essentiellement libre et créatrice, ainsi le Sermon sur la 
Montagne, où l'ordre de la justice se dépasse dans celui de la charité. Or la 
réponse de l'homme chrétien doit être une continuation de cette douceur du 
coeur, incarnée dans la conduite extérieure. En d'autres termes le chrétien doit 
rayonner l'amour de Dieu, en faisant la paix dans son coeur pour s'exprimer 
en non-violence dans l'action. Cela veut dire, avec S. Thomas, que la charité 
«en acte» doit étre la forme de la vie vertueuse. Et alors l'homme tient son 
psychisme pacifié, il possède la paix que le Christ seul peut donner. L'itinéraire 
de cette pacification, l'auteur l'emprunte au « ahimsá » (non-nuisance, inoffen- 
sivité) de Gandhi, dont les principes d'action furent ceux du Sermon de la 
Montagne. Des pages fort intéressantes donnent une analyse des obstacles et 
des facteurs positifs de l'ahimsá. 

Puis dans la derniére partie est décrit le rayonnement de la non-violence 
gandhienne intégrée dans une conception chrétienne. La croyance au Dieu 
vivant et en l'àme immortelle est au principe d'une action sans violence, dans 
ce monde de violence. La conscience chrétienne doit faire encore une grande 
route pour arriver à cette action si on pense que «le monde est capable de con- 
sacrer par an quelque cent milliards de dollars à la « défense » et quelque trois 
à l'assistance fraternelle » (p. 330). Mais le chrétien est du moins en route comme 
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le prouve surtout le progrès de la conscience au sujet de la guerre, dans le ma- 
gistère du Pie XII. 

Souhaitons que ce travail serve a ceux qui pourront «le faire aboutir », de 
sorte que la conscience chrétienne poursuive sa route vers la vraie paix, la paix 
du Christ. 

FR. BONIFACIUS A S. M. HONINGS, O.C.D. 


LecLERcQ, J., Le chrétien devant la planétarisation du monde. Paris, 
Arthéme Fayard, 1958. 121 p. 19,5 cm. (Coll. «Je sais - Je 


crois », 94). 


Nous préfèrerions avec l'auteur un titre comme : «unification du genre humain» 
au lieu de « planétarisation ». Mais nous l'acceptons (what is in a name?) dans 
sa signification d'unité du genre humain, en ce sens que «les hommes agissent 
les uns sur les autres à travers toute la planète » (p. r5). Or, cette action mu- 
tuelle demande une coordination, qui, comme le montre l'A., fait défaut en 
raison d'un double obstacle. Le premier, d'ordre psychique, est l'inertie, la 
lenteur d'esprit de la masse, qui ne s'accoutume qu'à la longue aux inventions 
et dimensions nouvelles du monde. Mais non seulement la masse des hommes 
n'est pas très intelligente, elle n'est pas non plus trés vertueuse. D’où l'obstacle 
moral de l'égoisme de l'homme et du particularisme des groupements de toutes 
sortes, qui borne les horizonts. Voilà un aspect du sous-développement humain, 
que ne signalent pas les statistiques de l'O.N.U. 

L'A. se demande ensuite ce que peuvent et doivent faire les chrétiens de- 
vant ce déséquilibre patent. L’universalisme chrétien, à base de fraternité, 
correspond-il à l'universalité du monde? En conclusion d'une analyse intéres- 
sante, quoique prolixe, sur l'Eglise, sa réponse est négative. Dans le probléme 
actuel de la planétarisation du monde il ne s'agit pas pour lui de conquérir 
le monde aux Christ, mais d'organiser le monde tel qu'il est. En d'autres ter- 
mes ce monde, trés partiellement chrétien, a besoin d'étre unifié sans devenir 
chrétien. D'où, toujours selon l'A., c'est « vraiment, un probléme tout nou- 
veau» (p.43). Or il apparaît bien clairement ici, selon nous, que la pla- 
nétarisation se trouve ainsi artificiellement compartimentée. L'Eglise devrait 
collaborer à cette planétarisation en faisant abstraction de l'objectif de la con- 
version. Mais l'Eglise ne peut jamais sacrifier sa mission de rendre univer- 
selle la rédemption du Christ. Que cette mission se réalise avec des moyens 
adaptés au temps présent ne change pas la fin de son existence. Toute la ré- 
ponse du Magistére, par ailleurs louablement reportée, nous confirme encore 
plus dans cette critique fonciére de l'ouvrage que nous présentons. Citons 
l’auteur méme: « L'enseignement de Pie XII en matière internationale est un 
exemple fort remarquable de la maniére selon laquelle l'intervention du magis- 
tére applique les principes chrétiens, immuables, aux réalités qui changent » 
(p. 59). Nous accordons volontiers que la correspondance des chrétiens à la doc- 
trine de l'Eglise ne vient pas des chrétiens « de statistique », mais des agissants, 
qui sont malheureusement trop peu nombreux, Et alors la lumière du Christ 
ne dissipe pas assez les ténébres de l'erreur, ni l'amour ne dissout l'orgueil et 
l’égoisme. Voilà les racines du probléme de la guerre. Ce chapitre « La question 
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de la guerre » (pp. 75-95) n'est rien d'autre qu'un jeu de mots avec «la » guerre 
in abstracto, qui n'existe pas, et «des » guerres qui devraient se « résorber pro- 
gressivement » (p.91), à un échelon indéfinement supérieur. 

Vraiment, somme toute, ce n'est là qu'un bavardage, intéressant je le veux 
bien, mais ce n'est qu'un bavardage. On peut ainsi qualifier la valeur et la 
non-valeur d'un ouvrage où l'A. semble à toute force vouloir créer des problèmes. 


FR. BONIFACIUS A S. M. HONINGS, O.C.D. 


SIEWERTH, GUSTAV, Ontologie du langage. Bruges, Desclée De Brouwer, 
[1958], 187 p. 19 cm. (Coll. Textes et études philosophiques). 


Gustav Siewerth, l'autore di questo libro, é ancora poco conosciuto nei paesi 
di cultura latina. In italiano, quantunque l'Enciclopedia Filosofica gli dedichi 
(vol. IV, col. 604) una voce di 26 linee, credo che non esistesse, sino a poco 
tempo fa, versione alcuna delle sue pur numerose opere. In francese, oltre la 
presente, l'editore parigino Plon già nel 1955 aveva curato la traduzione di 
« Der mensch und sein Leib», (pubblicata anche in italiano — ‘ L’uomo e il 
suo corpo ° — alla fine dello scorso anno dalle Ediz. Paoline), ed altre ne 
sono annunziate a p. 28 del volume che stiamo per recensire. Peccato che tra 
queste non venga indicato l'opuscolo bellissimo, « Unser Gesprách mit Gott », 
in cui l'A., rivelando una profonda vita religiosa, presenta all'uomo moderno 
l’essenza della vera preghiera, come personale ed ecclesiale colloquio con Dio! 

La personalità e l'opera di questo filosofo, per la profondità ed originalità 
della sua speculazione tradizionale anzi tomistica (su S. Tommaso ha fatto la 
sua tesi dottorale) ed insieme intelligentemente aperta alle esigenze del pensiero 
moderno, meriterebbe di essere meglio conosciuta e valorizzata anche fra di noi. 

G. S., non ancora sessantenne (è nato il 28/5/1903), si è dedicato a studi di 
psicologia, di filosofia, di teologia, di filologia, di estetica in diversi collegi ed 
università : a Francoforte, a Fulda, a Friburgo in Brisgau, ecc. In quest'ultima 
città fu alla scuola di M. Heidegger e di E. Husserl. Teologo nello stesso tempo 
che filosofo, Siewerth é uno dei non molti laici della Germania che si sono de- 
dicati a studi religiosi, contribuendo in misura eccezionale (come Maritain e 
Gilson in Francia) a togliere il pensiero tomistico dal suo tradizionale isolamento 
e ad inserirlo fra le dottrine della filosofia moderna. 

La presente opera, Ontologie du langage, non è certamente fra le meno im- 
portanti dell'Autore. Il titolo originale é « Wort und Bild» (Parola e Imma- 
gine). Il sottotitolo, « eine ontologische Interpretation », giustifica il titolo della 
versione francese. Il volume si apre con una prefazione di Brice Parain : « L'al- 
gèbre et le calcul» (pp. 7-16). Segue una lunga e penetrante introduzione 
(pp. 19-73), in cui il traduttore, Marc Zemb, presenta l’opera e la persona di 
G. S., l'ontologia e il linguaggio del « Wort und Bild» e le diverse questioni 
che questo suscita circa la filologia comparata, specialmente circa i rapporti 
tra francese e tedesco nella espressione del pensiero filosofico, e la priorità 
del giudizio sul concetto: de qua disputandum! Da p. 76 a p. 148 viene ri- 
portato il testo e la traduzione francese dell'opuscolo, seguita da numerose 
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note (pp. 151-187), in cui di solito viene precisato e motivato il senso delle 
espressioni più difficili. 

Non è possibile esprimere in una semplice recensione il contenuto di questo 
pur brevissimo opuscolo (comprendente, il solo originale, appena 36 piccole 
pagine), ma densissimo di pensero e ribelle per di più ad una sintetica presen- 
tazione. 

Gustav Siewerth, prendendo come punto di partenza un testo della prima 
questione del De Veritate di S. Tommaso, in cui l’Angelico Dottore afferma 
che la conoscenza si compie mediante l’assimilazione del soggetto conoscente 
alla cosa conosciuta, adeguazione dell’essere all’intelletto, passa ad esporre i 
lineamenti di una ontologia concreta, che viene a costituirsi attraverso il lin- 
guaggio, e che, sulla base di un essenziale coordinamento, lega insieme il con- 
cetto, la parola e l’immagine. 

Queste poche pagine sono comunque sufficienti per permetterci di intrave- 
dere nell’A. una vasta cultura, specialmente nei riguardi della filosofia con- 
temporanea tedesca, e di rilevare una notevole profondità di pensiero, il quale, 
benchè di contenuto neoscolastico, viene espresso in un linguaggio moderno, 
non sempre facilmente accessibile ai non preparati. 


FR. ERMANNO DEL SS. SACR., O.C.D. 
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